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NOTE LIMINAIRE 


Nous sommes heureux de pouvoir présenter aujourd’hui ce 
recueil des articles les plus importants, ou les plus représentatifs, 
en même temps que les plus inaccessibles, parmi tous ceux dont 
Monsieur Jean FILLIOZAT est l’auteur. 

Quand un savant s’est qualifié dans des disciplines très diffé- 
rentes, a entretenu des relations professionnelles ou amicales avec 
les personnalités les plus variées, s’est efforcé de diffuser l’objet et 
les conclusions de ses recherches hors du cercle des érudits, a vécu 
avec joie dans les pays dont il étudiait les civilisations, quand il 
ne cesse de porter à l’activité humaine et aux sciences de la nature 
un intérêt toujours en éveil, et que le savant est aussi un homme 
d'action, il est inévitable que son œuvre écrite soit dispersée dans 
de multiples publications dont certaines, à la longue, deviennent 
pratiquement introuvables. Cette situation est dommageable à tous. 

Nous étions nombreux, donc, à souhaiter que fussent réunis les 
monographies de Monsieur Jean FILLIOZAT. Mais dès nos premières 
démarches, il est apparu qu'il serait actuellement impossible de 
rééditer la totalité des articles écrits de 1931 à 1972 (date de la 
dernière étude reproduite ici): force serait d'opérer un choix. 

La résolution en fut prise lorsque, au mois de juin 1973, la maison 

‘éditions BRILL manifesta un vif intérêt pour le dessein que nous 
poursuivions. 

C’est ainsi que, réunis par un désir commun et par le XXIXEe 
Congrès des Orientalistes, les membres du Comité de publication 
se sont efforcés de rassembler, parmi les articles les plus importants 
et les plus originaux de Monsieur Jean FILLIOZAT, ceux qui étaient 
devenus les plus difficiles d'accès. Nous avons alors été constam- 
ment aidés par Monsieur Pierre-Sylvain FILLIOZAT, éventuellement 
secondés par Monsieur Arion Ro$u, et nous avons dû, au reste, 
demander plusieurs fois l’aide de Monsieur Jean FILLIOZAT lui- 
même. À regret, il nous a fallu renoncer à reproduire, dans le 
présent recueil, la plupart des longues contributions récemment 
confiées, par exemple, au Journal Asiatique et aux revues que 
possèdent normalement les bibliothèques orientales. 

Nous espérons que le lecteur intéressé les retrouvera aisément. 
Il devra y ajouter tous les articles parus après 1972: comme on sait, 


NOTE LIMINAIRE 


Monsieur Jean FILLIOZAT poursuit son œuvre avec dynamisme. 
Le présent volume n'aurait pu être édité sans le concours de 
beaucoup. Nous souhaitons exprimer notre reconnaissance aux 
collègues qui nous ont encouragés, dire notre très vive gratitude 
aux éditeurs et directeurs de collections qui ont autorisé la reproduc- 
tion des articles publiés autrefois par leurs soins; la générosité de 
tous, l’enthousiasme de plusieurs, nous ont été précieux. Nous 
remercions également la Maison BRILL qui a pris à sa charge les 
frais d'édition, et qui a mené l’entreprise à bien en quelques mois. 
Heureux des soutiens dont nous avons bénéficié, nous souhaitons 
que ces Laghu-prabandhäh facilitent à des lecteurs nombreux 
l’accès à une œuvre dont les plus grands indianistes ont très tôt 
reconnu le caractère exceptionnellement original et stimulant. 


COLETTE CAILLAT 
LUDWIK STERNBACH 
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La naissance et l’essor 
de l’indianisme 


JEAN FILLIOZAT 


Professeur au Collège de France 


I. — LA NAISSANCE DE L’INDIANISME (1) 


« India, what can it teach us ? », « l'Inde, que peut-elle nous appren- 
dre ? », tel est le titre qu’au siècle dernier donnait à un de ses livres un des 
plus grands constructeurs de notre connaissance de l'Inde, Max Müller. Il s’effor- 
çait là de montrer l'ancienneté et l'immense développement de la civilisation 
indienne, ainsi que de faire voir comment le sanskrit et les traditions indiennes 
jetaient du jour sur les anciennes cultures de l’Europe, comme sur les langues 
et les religions en général. Encore :\'insistait-il pas assez sur l'importance de 
l’Inde comme domaine humain. Si l'Inde nous importe, en effet, ce n’est pas 
seulement pour la valeur à nos yeux ou l'intérêt pour nous de son savoir, de sa 
pensée, de ses institutions, de ses arts : ce n’est pas seulement parce qu’elle peut 
nous apprendre quelque chose sur notre passé ancestral, du fait qu’elle a gardé 
maintes traces d’une communauté d’origine de son sanskrit avec nos langues. 
Indépendamment de nous et de nos goûts, objectivement, elle est une des parts 
majeures du monde. Vaste canton de l'Asie, foyer humain des plus nombreux, 
elle offre dès la préhistoire, au III et au II millénaires avant J. C., dans le 
bassin de l’Indus, une des civilisations matériellement les plus avancées de la 
haute antiquité. Puis viennent quelque trente-cinq siècles de culture sanskrite 
qui ont produit une littérature plus vaste que celle de la Grèce et Rome. A 
côté de cette littérature se sont développées d’autres grandes littératures encore : 
tamoule à l'Extrême-Sud et pâli à Ceylan. Les spéculations religieuses et phi- 
losophiques ont été menées avec passion, les sciences ont été établies sur des 
fondements rationnels, les arts ont fleuri. Et toute cette culture, complète et 
multiple à la fois, a été par surcroît douée d’une singulière force d'expansion. 
Sans guerres, sans conquêtes militaires, sans être propagée autrement que par le 
prestige et par la foi, elle a gagné par mer et par terre jusqu’au Pacifique. Le 
bouddhisme indien est établi au Japon ; Bornéo a livré des inscriptions sanskri- 
tes ; Bali, au delà de Java, préserve des rites indiens et danse toujours les scènes 
épiques du Rämäyana, comme on le fait aussi toujours à Luang-Prabang, à 
Bangkok ou à Phnom-Penh ; le plus somptueux sans doute des ensembles archéolo- 
giques du monde est au Cambodge et il est, dans l'architecture, une splen- 
dide magnification khmère d’idéaux indiens. 


(1) Conférence faite à l’Université de Louvain le 4 novembre 1958. 
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Mais, quand on constate aujourd’hui par tant de preuves évidentes la 
grandeur de la place que l'Inde occupe dans l’histoire des civilisations, on ne 
peut qu'être bien surpris de constater également combien elle est méconnue, 
soit dans notre Occident, soit dans certains autres pays d'Orient. Nos connaissan— 
ces ordinaires sur le genre humain présentent une immense lacune quand nous 
ignorons une masse aussi grande et surtout aussi efficiente. Et pourtant les 
notions répandues sur elle sont plus indigentes encore et plus fausses que sur 
tout autre secteur de l'Orient, que sur les pays d’Islam, la Chine ou le Japon, 
eux-mêmes bien insuffisamment connus cependant. Est-ce à dire que le labeur 
de l’indianisme européen ait été insuffisant ou malheureux, ou bien que quel- 
qu'obstacle empêche notre culture classique de s'enrichir de ses résultats ? Nous 
devons nous le demander, et c’est pourquoi nous avons à étudier dans quelles 
conditions l'effort indianiste déchiffre l'Inde et tente de la révéler, c'est pour- 
quoi nous devons chercher à voir comment l’indianisme est né, a compris sa 
tâche, mené ses recherches et orienté la connaissance de l'Inde. 


Il nous apparaît tout d’abord que la naissance de l’indianisme a été lente 
et difficile. Les anciens Grecs ont su quelque chose de l'Inde dès l'époque où 
l'Empire des Perses réunissait sous sa loi à la fois des villes ioniennes et des 
provinces indiennes, celles qui formaient l'Inde au sens propre du terme, c’est- 
à-dire le bassin de l’Indus, Gandhära et Sindh. Des relations commerciales et 
scientifiques sont prouvées pour cette époque par la prescription dans la Col- 
lection hippocratique de médications indiennes formellement et légitimement 
désignées comme telles (2). D'autres relations scientifiques sont à présumer 
fortement à cause d’un ensemble de concordances d'enseignements grecs et 
indiens à la même époque. Mais le passage de produits ou d'idées d’une civi- 
lisation à une autre n'implique nullement que ces civilisations aient entrepris 
de s'’étudier mutuellement. L'Inde était bien dans l'horizon d’Hérodote ou 
d'Hécatée de Milet, qui ont eu des notions sur elle, et Ctésias lui avait 
bien consacré spécialement un écrit, mais il n’y avait dans tout cela aucune 
vue d'organisation d’une connaissance entière et juste du monde indien. Il n'y 
avait que renseignements détachés ou — chez Ctésias — collection d’étrangetés. 
Les Indiens se sont moins encore souciés des Grecs. 


La connaissance de l'Inde n'est pas devenue beaucoup plus sérieuse en 
Grèce après qu'Alexandre eut conduit ses troupes — pour peu de temps d'ail- 
leurs — dans les anciennes provinces indiennes de l’Empire perse qu’il venait 
de soumettre. Des informations de détail se sont multipliées, des notions sont 
apparues sur les traditions légendaires ou historiques, sur la société et les 
doctrines. Il s’agit le plus souvent, cette fois, de notions exactes et très impor— 
tantes, elles enrichissent précieusement des rapports de mission où ce qui se 
trouvait manifeste et frappant a été bien noté, mais elles n'instauraient pas 
encore une tentative systématique de compréhension complète de la réalité du 
pays et de ses peuples. 


Un peu plus tard, l'installation des Séleucides au voisinage immédiat de 
l'empire indien (auquel l'expédition d'Alexandre avait, en fin de compte, valu 
le retour de ses anciennes provinces dont les Grecs avaient chassé les Perses, 
sans pouvoir s’y maintenir eux-mêmes), un peu plus tard encore surtout, 


: (2) Les échanges de l’Inde et de l’Empire aux premiers siècles de l’ère chré- 
tienne, Revue Historique, janv. 1949, p. 12; La doctrine classique de la médecine 
indienne, ses origines et ses parallèles grecs, Paris, 1949; pp. 211 et sq. 
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l'établissement en Inde même de royaumes grecs auraient pu permettre l'accu- 
mulation progressive en Occident de connaissances de toutes sortes sur le monde 
indien, mais les vues grecques métropolitaines étaient, comme il arrive en pareil 
cas, peu ouvertes sur les < colonies » et point du tout sur les &barbares»> parmi 
lesquels elles étaient fixées. 


Cependant, durant la période hellénistique et particulièrement à l’époque 
romaine, dans les premiers siècles de l'ère chrétienne où l'Inde, par le déve- 
loppement du commerce, vint, selon l'expression de M. Lamotte «s’insérer dans 
le complexe mondial» (3), la sagesse indienne a été connue d’une manière 
parfois remarquablement exacte en Occident. Vers 235, S. Hippolyte de Rome 
pouvait insérer dans sa Réfutation de toutes les hérésies un résumé parfaitement 
fidèle de la doctrine réelle des brahmanes (4). C’est là la preuve de commu- 
nications savantes très sûres, mais qui sont restées sporadiques, qui, en tout cas, 
n’ont pas abouti à une entreprise d'investigation générale du monde indien 
comme est l’indianisme. En même temps, un engouement se manifestait souvent 
pour les doctrines indiennes comme pour beaucoup d’autres idées orientales et 
cet engouement n'était pas toujours mal informé, mais l'engouement est surtout 
une attente de merveilles, il se nourrit du mystère et des fièvres de l'espoir 
en la pénétration de l'occulte. Bien qu'il ressemble à l'admiration justifiée et 
parfois y conduise, il ne suppose ni ne fonde une connaissance juste. 


Pour rencontrer une première tentative de constituer pareille connaissance 
juste, il faut attendre jusqu’au XI siècle, celle d'un auteur de langue arabe, 
l'un des plus universels des savants de l’époque : al-Bîrüni. Celui-là a étudié 
l'Inde en cherchant à se mettre lui-même, par pénétration directe, au courant 
de sa culture. Sans que cette pénétration ait été toujours heureuse, elle a 
généralement été assez profonde et a porté sur un nombre suffisant de points 
pour permettre de tracer de la civilisation indienne un tableau supérieur à 
tout ce qui avait été jusqu'alors composé en Occident pour la décrire. Mais 
le livre sur l'Inde d'’al-Bîrûni n'a pas été répandu en Europe et son œuvre 
n'a pas été régulièrement continuée en pays d’Islam. 


Le Moyen-Âge européen n'a pas manqué de curiosité à l'égard de 
l'Inde, mais il lui était impossible non seulement de l'étudier, mais même de 
conserver tout ce que les Anciens en avaient su. De plus, il s'agissait bien 
à l'égard de l'Inde de curiosité plutôt que d'intérêt, car on songeait surtout 
aux êtres étranges et aux pierres merveilleuses qui étaient censés l’habiter ou 
en provenir. L'apostolat chrétien n'oubliait pas ces êtres mêmes, que l’anti- 
quité avait décrits comme des hommes monstrueux, et le XII° siècle les com- 
prenait parmi les destinataires de la mission des apôtres, mais qui pouvait 
alors songer que les Indiens fussent une des grandes nations de l'humanité ? 
Leur pays était par excellence celui du prodigieux, voire du terrible. C'est à 
lui que la Faculté de Médecine de Paris au XIV® siècle rapportait l'origine 
du fléau épidémique qui ravageait l'Europe. Il se peut que sa conjecture ait 
été juste, mais les raisons qu'elle en a données n'étaient que d'obscures sup- 
positions de tumultes fantastiques de vagues et de soleil dans la mer de 
l'Inde (5), pays dont décidément on ne pouvait se faire au Moyen-Âge une 


(3) E. LAMOTTE, Les premières relations entre l'Inde et l'Occident, Nouvelle 
Ciio, 1953, N°* 1-4, p. 118. 

(4) La doctrine des brahmanes d’après Saint Hippolyte, Revue de lPHistoire 
des Religions, juillet-décembre 1945, pp. 59-91. 

(5) E. Lrrrré, Médecine et médecins, Paris. 1872, p. 35. 
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idée mesurée. Ceci n'a pas empêché le cheminement latent, par les Arabes, et 
avec les chiffres arabes venus de l'Inde, de méthodes scientifiques indiennes 
jusqu'en Angleterre, car là, à Newminster, en 1428, nous savons maintenant 


qu'une méthode astronomique indienne a été employée (6) — les voies et 
les moments de la propagation de la science ne coïncident pas toujours avec 
ceux de la connaissance commune — mais au Moyen-Âge, la naissance d’un 


indianisme en Europe était plus que jamais impossible. 

On s'attendrait À ce que tout eût changé par les grandes découvertes, 
par l'établissement des Européens dans l'Inde. Il n'en a rien été ; les temps 
n'étaient pas encore mûrs ou plutôt des préjugés étaient déjà établis qui 
rendaient vaine l'évidence. Déjà au Moyen-Âge, en effet, quelques Euro- 
péens éminents avaient séjourné dans l'Inde et, quoique bons observateurs 
en général, étaient demeurés aveugles à la culture indienne. Jean de Monte 
Corvino, qui devint en Chine archevêque de Pékin, a émis, après un séjour 
de treize mois, en 1291 et 1292, à Mayilâpür où la tradition veut que S. 
Thomas ait fondé une église, de stupéfiantes assertions comme celles- 
ci: «Les Indiens sont idolâtres, sans loi, sans lettres et sans livres ; ils ont 
un alphabet pour écrire leurs affaires... ils ne connaissent ni semaine, ni 
mois» (7). Que penserait-on d’un Indien qui eût séjourné le même temps en 
Italie et affirmé la même chose des gens du pays ? Dans le cas de Jean de 
Monte Corvino, il est à peu près sûr que l'erreur vient de la distance à la- 
quelle l'ombrageuse société indienne tenait les sans-castes impurs qu'étaient 
à ses yeux les étrangers. Mais il est certain que, du côté européen, la convic- 
tion était faite que les «idolâtres » ne pouvaient avoir aucune espèce de 
lumières. Et cette idée devait être singulièrement tenace. Quand il a bien fallu 
voir que des peuples exotiques avaient des lois, des lettres, des livres, des 
philosophies et des religions, beaucoup ont voulu que tout cela fût d'emprunt 
à quelque tradition judéo-chrétienne naturellement propagée, ou que ce fût 
plagiat du Démon, ou encore vestige de la révélation primitive, en tout cas 
point spontané ou original. On croyait volontiers — et bien à tort — que la foi 
chrétienne était liée à l’unicité de toute lumière spirituelle ou même simplement 
intellectuelle. Pascal, dans les Pensées, soutenant que les fausses religions sont 
la preuve de l'existence de la vraie qu’elles imitent et dénaturent, écrivait : 
€... il ne serait pas possible que les hommes se fussent imaginé tant de 
fausses religions, s’il n'y en avait une véritable. L'objection à cela, c'est que 
les sauvages ont une religion : mais on répond à cela que c’est qu'ils en ont 
ouï parler, comme il paraît par le déluge, la circoncision, la croix de saint 
André, etc. » (8). Dans cet état d'esprit, on était porté à se désintéresser des 
idées « païennes ». Si on ne les ignorait pas, on n'y voyait que dégradations 
de la vérité. Et c'est ainsi qu'au début du XVIII® siècle encore, le P. Bouchet 
écrivait de Pondichéry au savant Huet, alors ancien évêque d’Avranches, que 
Brahma était une déformation d'Abraham et que la déesse Sarasvatt était 
« Madame Sara » (9). Il faut dire qu’au XWVI® siècle Guillaume Postel avait 
aussi fait des brahmanes les « abrahamites » et qu'il est arrivé aux Arabes d'en 
dire autant. 


(6) O. NEUGEBAUER et Olaf ScHMinT, Hindu Astronomy at Newminster in 1428, 
Annals of Science, vol. VIII, n° 3, sept. 1952, pp. 221-228. 

(7) Cf. Marcellin de C1ivezza, Histoire universelle des Missions franciscaines, 
trad Victor-Bernardin de Rouen, t. II, Paris, 1899. p. 22. 

(8) Pascar, Pensées, n° 817, éd. Victor Giraud, 1928. 

(9) Lettres édifiantes, éd. du Panthéon Littéraire, t. II. p. 348. 
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Le préjugé sur la nullité du savoir des «idolâtres > datait donc du 
Moyen-Âge, les grandes découvertes et la Renaissance ne l'ont point détruit, 
puisqu'il a persisté si longtemps et, d’ailleurs, aujourd’hui encore, il ne paraît 
point tout à fait mort dans tous les esprits. Mais la Renaissance elle-même 
en a ajouté un autre, non moins défavorable à l'étude sérieuse de l'Orient, de 
l'Inde en particulier. Par là, elle s'est trouvée masquer la civilisation de l’Inde 
aux yeux de ceux-là mêmes qui en découvraient les rivages. 


L’humanisme de la Renaissance a ébloui l’Europe, et à bien juste titre, 
par les merveilles qu'il retrouvait, mais il orientait son admiration vers ces 
merveilles exclusivement. Il a bien donné à nombre d’esprits la pensée qu'’ail- 
leurs que dans l'antiquité gréco-latine il s'en pouvait trouver d’autres à 
découvrir. Il a bien fait concevoir une ouverture universelle sur toutes les 
sciences et toutes les idées. Pourtant, ce sont celles de la Grèce et de Rome, 
objets essentiels de la révélation nouvelle, qui l'ont bientôt dominé sans parta- 
ge. Il a donné le sentiment d’accès par elles au sommet de l'humain, à l’hom- 
me idéal, et plus haut se jugeait « l’honnête homme » formé par lui, plus loin 
étaient les autres hommes. Les Grecs eux-mêmes n'avaient pas toujours envi- 
sagé aussi strictement la primauté de ce qui était grec, il leur arrivait d'admirer 
ou d’envier l'étranger ou simplement d'admettre qu'il jouissait parfois des 
mêmes biens de l'intelligence. A cet égard, l’helléniste a été souvent plus 
exclusif que l’hellène. Comme l’humanisme du lettré chinois, qui lui fait 
pendant à l’autre bout de l’Eurasie, l’humanisme de la Renaissance a façonné 
dans l'étude des Anciens, dans la sagesse morale et dans la sérénité de l’art, 
une culture qui s’est sentie si pleinement accomplie que nulle autre n'avait rien 
à lui apprendre. Les humanistes abordant aux Indes y cherchaient les traces du 
passage d'Alexandre et n’y voyaient point les Indiens ; ce ne sont pas davantage 
les lettrés chinois de l’école classique qui ont introduit en leur pays les idées de 
l'Inde, c'est malgré eux que le bouddhisme s’y est implanté. 


Ainsi la découverte des Indes n’a pas été celle de la civilisation indienne. 
Idolâtre pour le chrétien, barbare pour l’humaniste, l'esprit de l’Inde ne pouvait 
être au premier abord objet d'étude pour personne. 


Chrétiens et humanistes n'avaient pourtant pas tous des yeux pour ne point 
voir. Si Camoëns, de Goa à Macao ou au Cambodge, n’a su s'inspirer que de 
ses souvenirs des Grecs, des Latins ou de Pétrarque pour chanter la conquête 
des Indes, quelques-uns, par charité apostolique et par ardeur de savoir, étaient 
prêts à chercher et à comprendre. S. François Xavier n’a pu tout d’abord que 
méconnaître l'Inde, dans les circonstances de son contact avec elle, mais il ne 
cédait pas au préjugé de l’état misérablement arriéré des païens, car, lorsqu'un 
Japonais lui parla d’un pays d’où le Japon avait tiré sciences et croyances, loin 
de rejeter l’idée de son existence, il avait aspiré à le connaître, sans savoir qu’il 
s'agissait de cette Inde qui précisément venait de se dérober à lui (10). Finale- 
ment ce sont quelques hommes à la fois chrétiens et humanistes comme lui, des 
confrères et des adversaires, des jésuites et des protestants, qui, établis à demeure 
dans le pays et exempts des préjugés du plus grand nombre, se sont livrés à 
l'étude approfondie de la culture et de la société indiennes. 


Au premier rang de ceux-là a été le jésuite italien Robert de Nobili, qu’on 
a appelé « l’apôtre des brahmes ». Pour entrer en relations avec la caste savante 


(10) Cf. H. BERNARD-MAITRE, S. Fr. Xavier orientaliste, Etudes, décembre 1952. 
pp. 303-315. 
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il fallait devenir soi-même savant à l’indienne. Il ne suffisait pas d'être un 
humaniste à l'occidentale ; il fallait recevoir la formation idéale de l’honnête 
homme indien. Heureusement, il n’y avait pas pour cela toute une éducation à 
refaire. Grammaire, rhétorique, logique, philosophie, sciences, les matières 
d'obligation pour le candidat lettré indien étaient les mêmes que pour l’huma- 
niste européen. Sans doute, en dehors de la différence des langues, les méthodes 
pédagogiques, les procédés d'exposition et la teneur des exposés sont tout autres 
dans l'enseignement classique de l'Inde que dans celui de l’Europe, mais la 
discipline intellectuelle exigée est la même, on n’a pas à s’y rompre deux fois : 
les Indiens raisonnent comme nous, sinon sur les mêmes énoncés. 


Il y a bien tout l'appareil spécial des études védiques qui s’écarte plus 
que tout autre de celui des études occidentales, avec ses techniques de mémo- 
risation intensive, son contenu en partie inexpliqué, ses spéculations sur la 
valeur symbolisatrice ou efficiente de la parole. Mais l'étude du Veda propre- 
ment dit, pour sacrée qu'elle soit, ne forme pas toujours l'essentiel de l’ensei- 
gnement indien. La grammaire et la logique sont fondamentales et la science 
du Veda vient en couronnement, encore est-elle souvent remplacée en grande 
partie par l'étude plus philosophique de la « Fin du Veda », le Vedaänta. 


Robert de Nobili, installé en 1606 à Madurei, au Sud de l'Inde, s'est 
trouvé en présence, là, d’un enseignement classique indien qui n'écartait pas 
le Veda — Nobili en fait à l’occasion citation en texte original — mais se 
fondait en grande partie sur ce que Nobili appelle le Chitämani, c'est-à-dire 
sur le Tattvacintämani de Gangeça, ouvrage du XIII siècle, de logique très 
élaborée et de philosophie du savoir. C'est un texte difficile mais qu’un esprit 
déjà habitué aux discussions philosophiques et scolastiques pouvait aborder. Il 
en était de même des textes religieux doctrinaux, surtout çivaïtes qui étaient 
alors en vogue à Madurei. Ils étaient de nature à intéresser un théologien qui, 
sans doute, avait dessein de leur substituer une autre parole, mais qui, pour 
cela même, devait apprendre à quelle foi il allait avoir à se heurter et aussi 
quelles idées étaient déjà admises qu’il n'aurait point à contredire. Et puis un 
cœur juste devait rendre justice à quiconque, fût-il païen. La richesse de la 
culture indienne et la possibilité pour l’humaniste et le théologien italien qu'était 
Nobili de l’acquérir eussent dû révéler à tous l'existence d’un humanisme indien. 
Malheureusement, au lieu de reconnaître cette existence, beaucoup ne virent 
qu'un sujet de scandale dans l'attitude de Nobili, d'autant plus qu'il était 
obligé, pour ne point heurter les usages de civilité et les préjugés sociaux des 
Indiens, de composer avec leurs pratiques. Il s’ensuivit, au lieu du mouvement 
d'intérêt et d'étude qui aurait dû se produire, la querelle fameuse des « rites 


malabares », et Nobili n’a pu être qu’un précurseur de l'indianisme, non 
le fonder. 


C'est pourtant de trois langues de culture à la fois qu'il s'était rendu 
maître : la langue sanskrite, qui était comme le latin de l'Inde et deux langues 
dravidiennes, le tamoul, langue moderne du pays même où il résidait, mais 
aussi langue à ancienne et brillante littérature, et le télougou, langue de la 
contrée au Nord du pays tamoul. Mais, à certains esprits — et il en est 
encore de tels — l'étude est suspecte. Ils ne la concoivent pas désintéressée ; 
pour eux, vouloir connaître c’est devenir partisan. 


Maigré tout, l'exemple de Nobili ne fut point perdu ; d’autres, comme lui 
étudièrent et les témoignages des missionnaires, comme ceux de bien des voya- 
geurs, éveillèrent à la longue en Europe l’idée que les peuples des Indes 
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pourraient bien n'être point si au-dessous des nations européennes qu'on s'était 
plu à le penser. C'est ainsi que les relations diplomatiques entre Louis XIV 
et le Siam, à la fin du XVII® siècle donnèrent occasion à La Bruyère de s'en 
aviser. 


Il demande si ce ne serait pas la force de la vérité en notre possession 
qui nous permet de faire en Asie ce que nous ne concevrions pas que les 
Asiatiques puissent faire chez nous, mais il n’en sent pas moins que ces peuples 
sont à bien des égards sur le même pied que ceux d'Europe et qu'il n'est 
point naturel de les traiter autrement. Voici le passage : 


« Si l'on nous assurait que le motif secret de l'ambassade des Siamois 
a été d’exciter le roi très-chrétien à renoncer au christianisme, à permettre 
l'entrée de son royaume aux Talapoins, qui eussent pénétré dans nos maisons, 
pour persuader leur religion à nos femmes, à nos enfants et à nous-mêmes, par 
leurs livres et par leurs entretiens, qui eussent élevé des Pagodes au milieu 
des villes, où ils eussent placé des figures de métal pour être adorées, avec 
quelles risées et quel étrange mépris n'entendrions-nous pas des choses si 
extravagantes. Nous faisons cependant six mille lieues de mer pour la conver- 
sion des Indes, des royaumes de Siam, de la Chine et du Japon, c'est-à-dire 
pour faire très-sérieusement à tous ces peuples, des propositions qui doivent 
leur paraître très-folles et très-ridicules. Ils supportent néanmoins nos religieux 
et nos prêtres : ils les écoutent quelquefois, leur laissent bâtir leurs églises, 
et faire leurs missions : qui fait cela en eux et en nous, ne seroit-ce point 
la force de la vérité ? » (xx) 


De tels scrupules n'ont atteint, ni alors ni plus tard, le public général, 
qui n'a pas cessé d'ignorer toute culture valable chez les peuples d'Asie, de 
ne voir chez eux que bizarreries de mœurs ou d'idées, ne laissant aucune 
commune mesure entre eux et nous. Mais les savants ont bientôt commencé 
à demander aux missionnaires les principaux monuments des littératures dont 
l'existence se découvrait, ainsi que les moyens de les lire. C'est alors qu'a 
pu enfin naître l’indianisme. 


L'abbé Bignon, bibliothécaire du Roi et Etienne Fourmont, professeur 
au Collège Royal, lancèrent ces demandes à partir de 1719 (12). Elles furent 
extrêmement fructueuses. Dès 1739, paraissait dans le premier volume, 
consacré aux manuscrits orientaux, du Catalogus manuscriptorum Bibliothecae 
Regiae, le premier catalogue publié en Europe de manuscrits sanskrits, tamouls 
et télougous. Le nombre des ouvrages désignés et sommairement caractérisés 
d'une manière généralement très exacte, se montait à 287. La collection avait 
été faite en partie dans le Sud par les PP. Le Gao et Calmette et en plus 
grande partie à Chandernagor, au Bengale, par le P. Pons. C'est la littérature 
sanskrite qui était de beaucoup le mieux représentée dans cette collection, et 
elle l'était selon un choix éclairé. L'envoi du Sud comprenait les Veda que 
Calmette avait pu faire copier, quoique non sans difficultés, car la communi- 
cation aux étrangers en était sacrilège. Le Rgveda est même un des premiers 
livres indiens qui arriva. L’Atharvaveda, toutefois, n'avait été envoyé qu'en 
apparence. Un recueil d'ouvrages religieux plus récents, Devimähâtmya et 
textes apparentés, avait, sous le nom d’Atharvanaçästra, été livré à sa place, 


(11) Les Caractères. éd. Paris, 1759, t. II, p. 200. 
(12) J. Fruutozar, Bibliothèque Nationale, Catalogue de fonds sanscrit, fasc. 1, 
Paris, 1941. pp. 1 et sq. 
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soit que l'original eût manqué, soit que la peur engendrée par son utilisation 
magique et par l’histoire récente d’un brahmane mort en voulant l'employer, 
ait poussé à la substitution. La plupart des autres parties de la littérature 
sanskrite étaient représentées dans l'envoi du Nord, épopées du Mahébhärata 
et du Réméyana, traditions des Purâna, littérature dramatique, poèmes, livres 
de grammaire, de lexicographie, de rhétorique, d’astrologie, de logique, de 
métaphysique. Les livres de science et de yoga manquaient toutefois relative 
ment dans cet ensemble remarquable. Le P. Pons y avait joint une grammaire 
sanskrite en latin et une traduction latine du plus classique des. dictionnaires 
sanskrits, qui étaient son œuvre et devaient servir au début du siècle suivant 
à l'initiation des premiers maîtres de sanskrit formés en Europe (13). 


Une lettre de Pons, écrite en 1740, et publiée dans les recueils de 
Lettres édifiantes, atteste la vue étendue, et sur la plupart des points fort 
exacte, que Pons avait prise de la littérature sanskrite. Calmette se félicitait 
des découvertes sur les idées indiennes que lui avait valu la recherche de 
livres pour la Bibliothèque du Roy. Pour eux, l'importance de l'étude de la 
culture indienne n'était plus douteuse. Tandis que d’autres missionnaires 
jugeaient vain d'envoyer à Paris les livres qu’on leur demandait et dont ils 
n'imaginaient pas qu'ils pussent avoir un intérêt ailleurs que sur place, en 
pays de mission, Pons, Calmette et nombre d'autres étaient entrés d'emblée 
dans les vues de Bignon et de Fourmont, qui voulaient enrichir l'Europe de la 
connaissance de l’Asie. La culture brahmanique demeurait leur ennemie et ils 
étaient enclins, parfois, à accuser les brahmanes de vouloir tromper le peuple, 
accusation qu'on a souvent retournée contre eux. Toutefois, ils n’étudiaient 
pas seulement pour combattre, mais encore pour rechercher dans les doctrines 
indiennes des « pierres d'attente » du christianisme et, pour celles-là, ils 
estimaient l'adversaire. Sans doute, risquaient-ils de se tromper tant sur les 
oppositions que sur les conformités de ces doctrines avec le christianisme ; ils 
n'en instauraient pas moins l'effort de compréhension qui se prolonge, quoique 
transformé, dans l’indianisme moderne, 


Calmette a illustré clairement leur position, quand il écrivait en 1737 
au P. de Tournemine (14) : 


« À l'égard de l’idée de Dieu, que les philosophes indiens confondent 
toujours dans la suite de leurs systèmes, on ne peut nier qu'ils n'aient eu de 
grandes lumières et qu'ils ne soient dans le cas de ceux dont parle saint Paul, 
« qui ayant connu Dieu ne l'ont pas glorifié comme Dieu ». De sorte qu'on 
est étonné de voir que des auteurs qui ont si bien parlé de Dieu se jettent 
aveuglément dans un chaos d'’absurdités grossières, ou qu’étant plongés si 
avant dans les ténèbres du paganisme, ils aient eu des lumières si pures et si 
sublimes de la divinité. 


€ Il n'y a pas un mois que m'entretenant avec un de ces docteurs, je lui 
parlois des attributs de Dieu et de la connoissance et de l’amour qui fonde 
la Trinité. Il m'objecta qu’il y avoit donc des qualités en Dieu. Je répondis 
que c'étoit en Dieu sa manière d'être, ses perfections, et non des accidens 


(3) Une grammaire sanskrite du XVIII* siècle et les débuts de l’indianisme 
en France, Journal Asiatique, 1937, pp. 275-284. Ajouter aux indications de cet 
article que Fr. Schlegel a commencé dans l'ouvrage de Pons son étude du sans- 
krit, cf. Uber die Sprache und weisheit der Inder, 1908, pp. 1 et sq. 

(14) Lettres édifiantes, éd. Panth. lLitt., t. II, p. 628. 
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comme dans les êtres créés : « Mais, me répliqua-t-il, la perfection n'est-elle 
pas différente de celui qui a cette perfection ? Vous admettez donc une 
union entre la perfection et l'être, ce qui détruit la simplicité de Dieu dont 
la nature est une et non composée ? » Je lui répondis que la perfection en 
Dieu ou son opération n'étoit pas différente de Dieu même ; que la sagesse 
de Dieu, par exemple, étoit Dieu. Il vit bien que j'avois satisfait à sa ques- 
tion, et sans insister davantage il se mit à expliquer ma pensée en disant que 
la perfection en Dieu existe à la manière de Dieu même. Sans qu'il soit 
nécessaire de citer les auteurs indiens, vous pouvez juger par ce seul trait 
s'ils connoissent Dieu ». 


Calmette n'était donc point de ceux qui, pour prêcher le christianisme 
aux Indiens, voulaient jeter par-dessus bord toutes leurs idées sans les 
connaître, y compris celles qui déjà se trouvaient conformes à celles qu'il leur 
apportait. Il était, ainsi que ses confrères, de ceux qui, comme de nos jours 
le P. Johanns, voulaient conduire « vers le Christ par le Vedänta » (15). Car 
c'est bien du vedäânta qu'il s'agit, d'après les propos du docteur indien. En 
outre, parmi les manuscrits envoyés à l'abbé Bignon, s'en trouvaient quelques- 
uns en version sanskrite et en version télougoue qui sont l'œuvre peut-être de 
Calmette, en tout cas du milieu où il travaillait. L'un d'eux, la Devapartkshé, 
« l’Investigation de Dieu », est une théologie chrétienne présentée en termes 
de vedânta (16). Ce texte est encore inédit. Un autre, attribué à Calmette, a 
été publié, c'est le Satyavedasérasangraha, « Compendium de l'essentiel du 
Vrai Savoir ». 


Les bases philologiques de tous ces travaux étaient excellentes. A l’école 
des lettrés, convertis ou non, les missionnaires apprenaient les langues avec 
une méthode sûre et trouvaient accès aux textes et à la pensée à travers une 
foule de manuels et de commentaires classiques qu’il leur était loisible de se 
faire expliquer. Les facilités qu'ils trouvaient ainsi dans l’enseignement indien 
fortement constitué, semblent avoir découragé les savants européens qui 
n'osaient entreprendre sans ces secours l'étude des matériaux, de grande 
valeur mais d’abord difficile, qui étaient désormais à leur portée. Cependant, 
ainsi que nous le verrons dans un instant, le désir d'apprendre ne manquait 
plus comme ïil avait manqué au siècle précédent, lorsqu'Athanase Kircher, 
esprit plein de curiosité et d’ardeur pourtant, avait laissé dans l'ombre la 
première grammaire sanskrite connue que le P. Heinrich Roth lui avait 
apportée en 1664 (17). 

A côté de la philologie sanskrite, les missionnaires ont cultivé la philo- 
logie tamoule et l’un deux l’a portée à un degré beaucoup plus haut encore. 
Les ouvrages du P. Beschi ne montrent pas seulement sa compétence hors 
pair pour son époque, ils sont restés usuels jusqu’à nos jours. Il n'était 
d'ailleurs point isolé, c’est l’œuvre de toute une école qu'ont couronnée ses 
travaux. 


La nécessité d'apprendre les langues du pays pour les besoins pratiques 
était, bien entendu, apparue dès le début des missions. En 1548, S. François 


(15) Sous ce titre, deux volumes, Museum Lessianum, Louvain. 

(16) Bibliothèque Nationale de Paris, manuscrit Sanskrit 1763. Cf. Le sans- 
krit, analogue du latin dans l'Inde ancienne et actuelle, Rythmes du Monde, 1947, 
3, pp. 63 et sq. 

(17) Cf. H. PINARD DE LA BOULLAYE, L'étude comparée des religions 3, Paris, 


1929, t. I: p. 177. 
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Xavier avait prescrit au P. Henriquez d'établir une grammaire tamoule, ou 
« malabare >» comme on disait alors (18). Il voulait qu’elle fût composée sur le 
mode des grammaires latine et grecque. On ne pouvait se douter à cette époque 
qu'il y eût une manière meilleure de la présenter et, d’ailleurs, toute autre 
méthode eût été déroutante pour des hommes formés exclusivement par l’ensei- 
gnement traditionnel du latin et du grec. La grammaire d’Henriquez a dû circuler 
longtemps en manuscrit dans les missions, ainsi que d’autres ouvrages d’ensei- 
gnement élémentaire et c'est seulement en 1679 que fut publié à Ambalacat un 
Vocabulario tamulico com a significaçaô portugueza par le P. de Proença. Mais dès 
lors, les progrès furent rapides. Les notes des missionnaires s'accumulèrent et, 
au début du XVIII® siècle plusieurs missionnaires travaillèrent, simultanément 
et parfois en collaboration, à dresser grammaires et dictionnaires non seulement 
du tamoul vulgaire, mais encore du tamoul littéraire de toutes époques. Les 
principaux furent Noël de Bourzès et Beschi. Le premier, missionnaire de 1710 à 
1735, établit un dictionnaire tamoul-français considérable, qui n'a pas été 
édité mais a servi de base à maints travaux lexicographiques ultérieurs. Le 
second s’est illustré en prouvant sa maîtrise du tamoul et de la prosodie tamoule 
par la composition d’un immense poème sur S. Joseph, en style savant et dans 
toutes les règles les plus subtiles de la rhétorique, le Témbâvani (19). Mais ses 
travaux philologiques l’emportent de beaucoup en importance sur ce tour de 
force. Il a donné un dictionnaire entièrement tamoul et quadruple, le Çadura- 
gârädi (20), expliquant les mots, donnant les synonymes, les listes de choses 
classées selon leurs nombres traditionnels et les rimes. Surtout, il a composé 
plusieurs grammaires, non plus seulement pour les besoins pratiques comme on 
le faisait jusqu'alors, mais encore pour faire pénétrer dans le sentiment de la 
langue tel que le possédaient les lettrés à qui elle était propre. Ainsi Beschi 
préparait des matériaux pour la linguistique future, en même temps qu'il 
ouvrait l'accès d’une des hautes cultures de l'Inde. C’est pourquoi certains de 
ses ouvrages sont encore usuels et, par eux, il a été un des fondateurs de l'in- 
dianisme scientifique. Il vaut la peine de s'arrêter un instant à étudier ces 
ouvrages et leur portée. 


Il apparaît à première vue avantageux et même nécessaire pour les Euro- 
péens qui commencent l'étude d’une langue indienne d’avoir une grammaire 
suivant un plan qui leur soit bien connu. Il suffit pour cela qu'en regard des 
formes familières, celles du latin, par exemple, soient placées les formes 
ou les expressions qui les traduisent dans la langue dont on veut établir 
la grammaire. Mais on n'obtient à qu’un répertoire d'’équivalences pour tra- 
ductions, non pas une grammaire véritable de Ja langue visée, en ce sens que 
ce n'est pas là un ouvrage qui analyse la structure originale de cette langue, 
puisqu'il la présente selon un plan en rapport avec la structure d’une autre. 

Pour le sanskrit, l'inconvénient n'est pas très grave. Le sanskrit, apparenté 
au grec et au latin, supporte assez naturellement d'être présenté de la même 
manière qu'eux. La plupart de ses formes étant réellement équivalentes, en 
vertu d’une même origine, à celles du grec et du latin, doivent être désignées 
par les mêmes noms et semblablement classées. Il en va tout autrement pour 
le tamoul, langue dravidienne qui a fait d'innombrables emprunts de lexique 
au sanskrit mais qui lui est étrangère par les procédés d'expression. Pour se 
rendre un compte exact des faits de langue tamoule, il faut étudier ces procé— 

(18) Cf. D. Bouxours, La vie de Saint François Xavier..., Paris, 1754, t. I, p. 340. 


(9) Dernière édition (3°) : Pondichéry, 1927-28, 3 vol. 
(20) Editions multiples, notamment Pondichéry 1872. 
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dés en eux-mêmes, et non les assimiler, ne fût-ce que par des désignations 
employées par commodité, aux formes grammaticales du latin ou du grec qui 
ont même signification. C’est masquer la nature de la langue que d'en ramener 
les éléments à des éléments étrangers qui peuvent les traduire mais non les 
représenter, qui correspondent à de mêmes tours d'idées mais sont autrement 
construits pour les exprimer. 


Beschi n'a pas été, il y a plus de deux siècles, aussi loin que nous le vou- 
drions aujourd'hui, pour notre compte, dans l'analyse des formes tamoules indé- 
pendamment de leurs équivalents latins. Il a donné à ces formes des noms qui 
ne leur conviennent pas toujours en propre, mais il a eu soin de mentionner en 
même temps et d'expliquer ceux que leur donnent les grammairiens tamouls et 
qui, conçus tout exprès, sont beaucoup plus adéquats en même temps qu'ils ont 
l'avantage de nous faire connaître la valeur exacte que les lettrés tamouls attri- 
buent aux modes d'expression qu'ils emploient dans leur littérature. Que cette 
valeur soit, du point de vue de l'histoire du langage et des résultats de la 
grammaire comparée des langues dravidiennes, juste ou non, elle est une donnée 
de fait, indispensable à connaître pour interpréter les textes dans l'esprit où 
leurs auteurs les ont écrits. Beschi avait de cela pleinement conscience. Il n’a 
point reproduit les classements morphologiques des grammairiens tamouls com- 
me des données traditionnelles curieuses que les grammairiens européens 
devraient remplacer par les leurs ; il a fait de leur connaissance le couronne- 
ment de l'étude grammaticale du tamoul. C’est pourquoi il nous est précieux. 


Il a d’abord rédigé en 1728, en latin, une grammaire de la langue 
vulgaire (21) où il citait déjà les termes techniques des savants tamouls. Plus 
tard, il en a donné une du tamoul littéraire (22) où, tout en gardant ses 
premières désignations latines des formes, il les critiquait lui-même, montrant 
qu'elles n'étaient que partiellement adéquates et invoquant fréquemment les 
textes du NaNNül, grammaire alors classique chez les lettrés. (C’est ainsi 
qu'ayant indiqué dans son premier ouvrage que les Tamouls n'ont qu'un 
« gérondif », correspondant au gérondif latin en do, mais groupé par les 
grammairiens tamouls avec d’autres formations qui ne correspondent pas aux 
gérondifs latins, il revient sur la question dans la seconde grammaire et, tout 
en gardant en tête du paragraphe la désignation de gerundit, il en fait la 
critique et emprunte au NaNNal la description des formes dont il s'agit. A 
son exposé morphologique, il ajoute une prosodie et une rhétorique. 


Dans un troisième ouvrage, la Clavis humaniorum litterarum sublimioris 
tamulici idiomatis (23), il reprend l'étude de la grammaire, de la prosodie et de 
la rhétorique, en partant cette fois des divisions de la matière telles que les 
ont faites les lettrés tamouls. Dans la plupart des titres de sections ou de 
paragraphes figurent en tête les désignations tamoules et le titre de l'ouvrage 


(21) Grammatica latino-tamulica in qua de vulgari tamulicae linguae idiomate 
koduntamil fusius tractatur, Tranquebar, 1728, diverses rééditions dont Pondiché- 

1845. 
“ (22) Grammatica latino-tamulica, ubi de elegantiori linguae tamulicae dia- 
lecto, Cantamil dicto. Plus ancien ms. Bibliothèque Nationale Indien 192 (l'indica- 
tion donnée par Cabaton, Catalogue sommaire des manuscrits indiens, Paris, 1912, 
p. 32, qu’il date de 1760 est erronée). Cabaton a indiqué lui-même que l'ouvrage 
avait le n° CCLXXXII dans l’ancien fonds dont le catalogue a été publié en 1739. 
Cette grammaire a été publiée en 1822 par B.G. Babington en traduction anglaise 
à Madras, et dans son texte original par L. Besse, À grammar of High Tamul, 
Trichinopoly, 1917, avec la traduction de Babington en seconde édition. 

(23) Ed. Ihlefeld Burnell, Tranquebar, 1876. 
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est bien significatif. Pour Beschi, il existe un humanisme tamoul, l’humaniste 
européen mais indianiste en aura la clé. 


Beschi ne s'en est pas encore tenu 1à et il avait rédigé dès avant la 
Clavis, mais entièrement en tamoul, une grammaire en style courant quoiqu'élé- 
gant, destinée à faciliter l'étude des anciens grammairiens, le ToNNälvilakkam, 
« L'explication des anciens textes » (24). 


Ces ouvrages ont longtemps été utilisés en copies manuscrites, et n'ont 
été imprimés qu’au XIX® siècle, sauf la grammaire du tamoul vulgaire qui l'a 
été en 1738. Celle-ci a été maintes fois reproduite. Celle du tamoul littéraire 
a paru d’abord en traduction anglaise en 1822, puis en texte original en 1917. 
Seule, la Clavis n’a paru qu’une fois, en 1876, par les soins de la mission 
protestante de Tranquebar. 


C'est cette même mission qui avait publié en 1738 la grammaire du 
tamoul vulgaire, en dépit de l’opposition ouverte qui se manifestait fréquemment 
dans l'Inde entre cette mission et celle des Jésuites et, en particulier, de Beschi 
lui-même. L'apport scientifique de ce dernier n’était point matière à luttes et 
la mission de Tranquebar a, elle aussi, bien mérité de l’indianisme naissant au 
début du XVIII siècle. 


Elle avait été fondée à Tranquebar, sur la Côte de Coromandel, en 1706, 
sur les ordres du roi Frédéric IV de Danemark. Elle était luthérienne et confiée 
à Bartholomaeus Ziegenbalg. Elle fut bientôt soutenue en outre par la société 
anglaise De promovenda cognitione Christi, qui la dota d’une imprimerie. Ziegen- 
balg était allemand et avait fait ses études théologiques à Halle. Il apprit en 
peu de temps le tamoul, traduisit le Nouveau Testament et une partie de 
l'Ancien et il est l’auteur de la première grammaire tamoule qui fut imprimée 
et parut à Halle en 1716. Il employait le dialecte populaire dans ses traduc- 
tions et il a contribué, ainsi que ses confrères qui l'ont imité, à nous en 
conserver les formes, car les Tamouls eux-mêmes n’employaient dans leurs 
œuvres que la langue littéraire. Il connaissait aussi cette dernière, cependant, ses 
citations en font foi. Mais son œuvre est surtout importante par les mémoires 
qu'il a rédigés sur les religions du pays telles qu'il a pu les observer. Ces 
mémoires sont restés longtemps inédits. L'un, la Genealogie der Malabarischen 
Gôtter, n’a été édité qu’en 1867 à Madras, un autre, le Malabarisches Heiden- 
thum, en 1926 seulement, à Amsterdam, par les soins du grand indianiste 
Wilhelm Caland. Mais ils n’ont pas laissé d’être utilisés en Europe, où ont été 
faits d’après eux, d’après le second surtout, des exposés substantiels des mœurs 
et des religions des Tamouls, par La Croze, dans son Histoire du christianisme 
des Indes, de 1724 (25), et par Niecamp dans son Histoire de la Mission danoise 
dans les Indes Orientales, publiée en plusieurs versions. 


Les mémoires des missionnaires de Tranquebar servirent encore, parmi 
d’autres sources, à un savant de l’Académie de Saint-Petersbourg, Théophile 
Siegfried Bayer, qui publia en 1738 une Historia regni graecorum Bactriani, 
avec, en appendice, une Doctrina temporum indica, par Walther, un des succes- 
seurs de Ziegenbalg mort en 1719. Bayer, dans ce livre, tentait de relier l’histoire 
de l’Inde à celle des Grecs en étudiant le royaume établi par ces Grecs sur la 
vieille route de l'Inde à l'Occident, en Bactriane. Il a aussi présenté de nombreux 
rapprochements de mots indiens, sanskrits ou indo-aryens modernes, avec leurs 


(24) Pondichéry, 1838 ; Madras, 1891. 
(25) La Haye. 
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équivalents grecs, latins et persans. Il n'a cependant pas soupçonné la parenté 
des langues dont il comparait les mots, car il attribuait à des emprunts faits 
aux Grecs les similitudes relevées du côté de l'Orient. Longtemps avant lui, 
quelques rapprochements des langues indo-aryennes avec les langues classiques 
avaient été faits par le marchand florentin Filippo Sassetti à Goa de 1581 
à 1588 (26) et par le jésuite anglais. Thomas Stephens en 1583. 


Avec ces divers livres, l'étude de l'Inde entrait dans les perspectives des 
savants européens. Si on n'osait point encore, comme nous l'avons vu, rivali- 
ser avec les missionnaires dans l'étude des langues, clé des sources originales, 
on s'intéressait à la recherche indianiste de ces missionnaires et on se tour- 
nait aussi vers ce que les anciennes sources classiques offraient d'informations 
ou de points de comparaison pour comprendre l'Inde. On ne tarda point à 
recourir encore à d’autres sources, à instaurer la méthode d'’éclairement de la 
civilisation indienne et de son histoire par tous les témoignages étrangers. Ce 
fut l'œuvre de Joseph Deguignes. 


Deguignes était à la fois sinologue et arabisant. Il ne l'était pas sans 
défauts. Trop impatient de lire les textes, il a parfois devancé le moment 
où il aurait su assez la langue pour bien les comprendre. En ce qui con- 
cerne le chinois, les secours pour l’apprendre à Paris étaient notables, grâce 
aux travaux et ouvrages envoyés par les missionnaires, et grâce à ce qu'Etien- 
ne Fourmont, le maître de Deguignes, avait pu tirer des papiers d’un let- 
tré chinois, Arcade Hoange, qui avait été employé à la Bibliothèque royale. 
Mais il s'en fallait de beaucoup que la connaissance philologique qu’on pou- 
vait en tirer fût suffisante. Néanmoins, la richesse des sources arabes et 
chinoises qui se trouvaient à sa disposition à la Bibliothèque royale, inspira 
à Deguignes le désir, bien légitime quoique téméraire, d'en tirer éclaircisse- 
ment sur l’histoire de l'Asie, car Deguignes était avant tout attiré par l’his- 
toire. Dans ce domaine aussi, il s’est laissé entraîner parfois bien loin par 
le démon des conjectures, une fois jusqu’à prétendre, au mépris de ses pro- 
pres études antérieures, que les Chinois étaient une colonie égyptienne et que 
les premiers empereurs de Chine étaient les anciens rois de Thèbes (27). Mais, 
loin d'être toujours aussi mal inspiré, il a été un de ceux qui ont le plus 
contribué à élargir le domaine de l’histoire, à la fois en y faisant entrer des 
peuples nouveaux et en tentant de la fonder sur tout le réel et non pas 
seulement sur la partie du réel qui présente un intérêt pour l'historien ou 
son lecteur. 


Au XVII siècle, Bossuet avait eu une conception bien restreinte de 
l'histoire qu'il appelait universelle ». Cette histoire ignorait la plus grande 
partie de la Terre. Certes, Bossuet eût été bien en peine de traiter des 
peuples sur lesquels il ne pouvait avoir de documents. Mais, il eût dû 
s'aviser que son histoire était régionale, que la généralité des conclu- 
sions qu'il en tirait était problématique, puisque son information était 
partielle, limitée à l’Europe et à la portion de l'Orient familière aux 
Juifs, aux Grecs et aux Romains. Il pouvait décrire «la suite de la reli- 
gion », parce que la religion telle qu’il l'avait en vue est une. Il n'aurait pas 


(26) Cf. Jorge BERTOLASO STELLA, Historia da glotologia, Boletim da Sociedade 
de Estudos Filologicos, Sao Paulo, II, 2, 1945, p. 259. 
(27) Cf. ABEL-RÉMUSAT, Observations sur quelques points de la doctrine sama- 


néenne, Journal Asiatique, 1831. 
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dû croire à « la suite des temps » d'Adam à Charlemagne, parce que les 
temps n'offrent pas une suite mais plusieurs, parce que celle qu'il envisageait 
ne comprenait pas les déroulements simultanés de faits dans les pays lointains 
où pour être étrangers on n'en est pas moins hommes. De plus, il écrivait en 
vue de l'instruction d’un prince, non pour la connaissance de l’humanité. 


Voltaire de son côté, utilisant l’histoire de l'Asie entière, spécialement de 
la Chine nouvellement révélée, a écrit l’Essai sur les mœurs qui est plus authen- 
tiquement universel, qui tente bien d’embrasser toute l'humanité. Mais le gain 
n’est qu'’apparent. Voltaire ne voit dans l’immensité des résultats de la recher- 
che érudite qu’un fatras, non point une base pour une connaissance objective 
des hommes, mais un magasin où puiser à sa convenance. Il ne travaille pas, 
quoi qu'on en ait dit, à construire une représentation de l’histoire, il en exploi- 
te les matériaux au bénéfice de sa philosophie ou de ses polémiques. L’ouver- 
ture de son horizon est réelle mais c’est en partie une extension de sa chasse 
aux arguments (28). 


Deguignes, au contraire, est un chercheur et un érudit. Il veut, par l’étu- 
de des témoignages, établir la vérité ou la contrôler, tandis que Voltaire veut s’en 
servir et au besoin sans la contrôler. Quand un contre-sens ou un jeu d’ima- 
gination égare Deguignes, il manque certes la vérité ; il n’en a pas moins 
l'honneur d’en avoir fait l’objet de sa recherche en histoire, sans reculer devant 
l’énormité des sources, parce qu’il les savait nécessaires. I] n’a pas été le seul 
à prendre cette attitude, mais elle était rare, et c’est elle qui devait faire de 
l’histoire non plus une suite de récits édifiants, instructifs ou curieux mais une 
des sciences humaines. 


La grande œuvre de Deguignes a été d’abord son Histoire générale des 
Huns, des Turcs, des Mongols et autres Tartares occidentaux, qui a commencé à 
paraître en 1756, la même année que la première édition authentique de 
l'Essai sur les mœurs, alors intitulé Essai sur l'histoire générale et sur les 
mœurs el l'esprit des nations depuis Charlemagne jusqu'à nos jours. L'œuvre de 
Deguignes est fondée sur la totalité de matériaux accessibles à l’époque, elle 
procède d’une compilation en même temps que de recherches neuves, mais elle 
ne se réduit pas à une accumulation de données : d'emblée l'histoire visée est 
présentée comme une partie de l’histoire universelle, à l'intérieur de laquelle 
sa place est aussitôt déterminée. L'introduction est un gros volume de tables 
des chronologies et des dynasties de toute l'Asie. L'Inde y figure, avec le 
Tibet et avec les royaumes d’Indochine, mais c'est en fait seulement sa place 
qui est marquée ; son histoire était encore inconnue. Il n’en sera plus de même 
vingt ans plus tard, quand Deguignes l'aura étudiée à son tour. 


Déjà, il lui avait consacré des travaux. Il y a exactement deux siècles, 
en 1753, il avait lu à l’Académie des Inscriptions des Recherches sur les Phi- 
losophes appelés Samanéens. Il s'agissait des bouddhistes et plus généralement 
des religieux indiens. Là, Deguignes étudie un traité arabe traduit du sanskrit 
dont il transcrit le titre sous la forme Antbertkend, ce qui correspond au 
sanskrit Amrtakunga, le « Pot d’ambroisie ». C'est un texte de divination par 
le souffle, de magie et de yoga, relevant de la doctrine encore très peu étudiée 
aujourd’hui, dite svarodaya, « lever du souffle ». L'année suivante viennent des 
Recherches sur quelques événements qui concernent l'histoire de Rois grecs de Bac- 


(28) Cf. L’orientalisme et les sciences humaines, Bulletin de la Société des 
Etudes Indochinoises, 1951, pp. 563 et sq. 
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triane, et particulièrement la destruction de leur Royaume par les Scythes et les 
guerres qu'ils eurent avec les Parthes. Ces deux mémoires parurent en 1759. En 
1772, c'est le tour des Réflexions sur un livre indien intitulé Bâgavadam, im- 
primées en 1777. C'est ce travail qui introduit l'Inde dans l’histoire universelle. 


Il y avait alors À Pondichéry un excellent lettré tamoul, Maridâs Pillai, 
qui savait le français et le latin et qui prenait à tâche d'informer sur la litté- 
rature de son pays, les missionnaires et les voyageurs qui s’y rendaient. Il est un 
des deux savants qui enseignèrent l'astronomie indienne à Le Gentil, astrono- 
me de l’Académie des Sciences, qui travailla neuf ans à Pondichéry et la fit 
connaître à son retour. Il est probable qu'il a eu quelque part aux remarqua- 
bles rapprochements linguistiques indiqués par le P. Cœurdoux en 1767, entre 
le sanskrit, le grec et le latin, mais qui ne furent publiés qu’en 1808. En 
outre, Maridäs Pillai envoyait en Europe des traductions et des mémoires. C'est 
ainsi que parvint à Deguignes sa version française du Bégavadam, c'est-à-dire 
d'un poème tamoul fait à l’imitation du Bhäâgavatapurâna sanskrit. Il contenait, 
comme beaucoup de textes de ce genre, des listes dynastiques avec durées de 
règnes. Deguignes s'empressa d’y rechercher quelque nom de souverain qui fût con- 
nu par les sources grecques et latines et dont l’époque fût ainsi fixée, ce qui devait 
lui permettre de rattacher la chronologie indienne tout entière à la chronologie 
générale. Il trouva celui de Sandragoutten, dans lequel il reconnut aussitôt 
le Sandracottos des Grecs et c’est sur ce synchronisme qu'est encore fondée 
toute notre chronologie de l'Inde. Il supputa ensuite l’époque du règne 
de Pariksit et la plaça vers le XV® siècle avant J.C., date qui nous paraît 
encore la plus vraisemblable, en raison de son accord avec ce que nous 
pouvons inférer sur l’époque du Veda où Pariksit est mentionné. Il fut 
moins heureux en croyant trouver un autre synchronisme, avec l'apparition 
des Turcs dans l'Inde. Mais la faute en est à sa source, qui mentionne bien 
les Turcs (Tulukkar), mais commet une confusion, car le texte sanskrit, qui 
présente à la vérité des variantes, désignait plutôt les Tokhariens, gens de la 
Bactriane ou Tokharestan. 


Ayant ainsi fixé le repère fondamental de l’histoire politique de l'Inde, 
Deguignes se tourna vers l’histoire religieuse. Cette fois, ce furent les données 
chinoises qui lui fournirent sa documentation et, si elles ne lui ont pas permis 
de se faire une idée tant soit peu juste de la religion brahmanique, elles lui 
ont fourni les éléments d’une histoire de toute l'expansion bouddhique. Dans 
trois mémoires, lus en 1776, et publiés en 1780, qu'il avait réunis sous le 
titre commun de Recherches historiques sur la religion indienne et sur les livres 
fondamentaux de cette religion qui ont été traduits en chinois, il a étudié 
l’« établissement de la religion indienne dans l'Inde, la Tartarie, le Thibet et 
les Isles », puis son établissement dans la Chine et son histoire en ce pays. 
Dans l'Histoire des Huns, il avait déjà donné une traduction, d’ailleurs très 
fautive, du sütra en quarante-deux articles, réunion de sentences qui n'expri- 
maient pas l'essentiel de la doctrine et, d'une façon générale, cette doctrine 
lui est restée fermée. Cependant, en dépit de nombreuses erreurs de détail, il est 
arrivé à donner une idée, singulièrement avancée pour l'époque, de la pro- 
pagation du bouddhisme. Aujourd’hui, pour la connaître, nous suivons toujours — 
évidemment avec de tout autres moyens, on le sait ici — la même méthode 
d'investigation de l’Inde par des sources étrangères et particulièrement chinoises. 


Tout cela, comme aussi les rapports des missionnaires de Chine et des 


Indes, entraînait de plus en plus les savants européens à se tourner vers les 
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nouvelles grandes cultures qui se révélaient et dont on commençait à concevoir 
qu'elles étaient nécessaires à confronter avec les données traditionnelles de 
l'Occident pour prendre des vues générales des questions philosophiques, reli- 
gieuses ou artistiques. 

À l’Académie des Inscriptions, une véritable émulation s'était créée. Le 
Comte de Caylus rapprochait des pyramides d'Egypte les tours des temples 
indiens, spécialement le gopuram du grand temple çivaïte de Sidambaram, à la côte 
de Coromandel, — indûment d’ailleurs, puisqu'il ne connaissait ni les dates, ni 
la destination originelle de ces monuments. En même temps, il esquissait aussi 
un rapprochement de certaines dispositions urbaines de l'Inde et de la Chine 
avec l'enceinte d’Ecbatane telle que la décrit Hérodote, rapprochement qui a 
été renouvelé encore de nos jours. Plus attachés à la documentation positive, 
de Burigny rassemblait les données classiques sur l'Inde et d’Anville, qui 
en dressait la carte, s’occupait de sa géographie historique. D'un autre côté, 
l'abbé Mignot présentait non moins de cinq mémoires sur les anciens philo- 
sophes de l'Inde, et l'abbé Foucher faisait appel à ce qu'il appelait les 
«théophanies» orientales, y compris celles de l’Inde, pour expliquer l’origine 
et la nature de la religion de la Grèce. Anquetil-Duperron, enfin, qui avait 
vécu dans l'Inde, s'y était rendu familier le persan, alors langue de relations 
de tout le pays, et qui en avait rapporté de nombreux documents, préparait 
sur la version persane une traduction des textes fondamentaux de la philosophie 
brahmanique, les Upanisad. Sa traduction de quatre d’entre elles fut publiée 
à Berlin en 1785-86 dans le principal ouvrage sur l'Inde qui ait alors 
paru en Aliemagne, l’Historisch-geographische Beschreibung von Hindustan du 
P. Tieffenthaler. 

L'indianisme, dans toutes ses principales branches, était créé. La connais- 
sance de l'Inde restait encore bien précaire, cependant, dans l’ensemble du 
public savant. S'il nous est facile d'admirer à quels résultats quelques-uns 
étaient déjà parvenus, il ne l'était pas aux hommes du XVIII® siècle d'apprécier 
ces résultats, ni de les dégager des innombrables erreurs que présentaient en 
même temps une foule d'auteurs médiocres ou malheureux mais dont on ne 
savait pas mesurer l’autorité. Des derniers, Voltaire a été une des principales 
victimes. Dans son habitude de prendre son bien où il le trouvait, sans pouvoir 
s'assurer de sa valeur, il a attaché le plus grand prix aux textes qui lui pa- 
raissaient (les plus anciens écrits qui soient au monde» et qui contenaient 
déjà des enseignements sublimes qui auraient été corrompus depuis les premiers 
brahmanes. Ces textes étaient l'Ezour-védam et le Shasta. Or le premier est 
en réalité un apocryphe chrétien, qu'on a étourdiment attribué à Nobili quand 
on s'en est aperçu, et qui est vraisemblablement l'œuvre d’un converti du 
Bengale. Quant au Shasta, sous ce nom qui désigne un «traité» en général 
(la forme plus exacte est çéstra), c'était aussi un apocryphe. J. Z. Holwell, 
qui avait séjourné longtemps dans l'Inde et avait été juge au tribunal de 
Calcutta, avait été abusé par ses interprètes qui avaient voulu lui présenter 
leur religion sous un jour qui lui plût, et qui, pour cela, avaient beaucoup 
emprunté à Ja sienne. C'est d’un pareil livre qu’il avait donné la traduction 
partielle, croyant livrer le secret de la religion primitive des Indes, avant le 
Veda et la < corruption» du brahmanisme. 

Ainsi, pendant que quelques-uns découvraient l'Inde réelle dans sa géo- 
graphie, sa population, ses langues, ses humanismes et son passé, d'autres en 
formaient un mirage. C'est l'étude de sa pensée et de ses religions qui en 
souffrit le plus. Leur domaine, en effet, était le plus difficile À atteindre. L'accès 
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aux textes qui en contenaient la clé était encore trop rare, surtout en face de 
l'immensité des littératures que formaient ces textes. En outre, philosophie et 
religions étaient matière à controverses pleines de passion. Découvrant l'Inde, 
on avait plus de hâte de s'en servir ou de s'en défendre que de comprendre 
à fond sa pensée. Les classicistes stricts la dédaignaient ou l’ignoraient, les 
religieux s’en inquiétaient, les libertins y cherchaient d'enthousiasme les premières 
armes venues, les voyageurs s'étonnaient de ses mœurs et de ses arts qui 
n'étaient point dans les normes reçues. N'importe, dans la seconde moitié du 
XVIII siècle, l’indianisme, lentement, avait achevé de naître. Il était méconnu, 
perdu dans le chaos des rêveries et des méprises, mais l’Inde s’imposait aux 
esprits, parce qu'il en avait établi l'importance. Il avait exploré la matière réelle, 
préparé des moyens de travail, inauguré des méthodes sûres d'investigation. Il 
n'avait plus, pour devenir l'instrument de connaissance d’une des plus vastes 
et des plus hautes civilisations, qu'à prendre son essor, en se dégageant des 
mouvements d'idées qui lui cachaient encore sa voie. 


%# 
* * 


IL — L'ESSOR DE L'INDIANISME (29) 


L'indianisme européen est né dans l’Inde avec les missionnaires, et s'est 
complété en Europe où les études classiques et les études orientales déjà 
amorcées ont concouru à fixer la place de la civilisation indienne dans l'his- 
toire. Pour prendre essor c’est encore directement sur son objet, sur l'Inde 
elle-même qu'il devait s'appuyer. Son développement scientifique supposait 
l'organisation sur place d’une investigation permanente. Celle-ci eut lieu d’abord 
non pas sur le territoire de l'Inde même, mais dans l’Inde extérieure, à Java. 
C'est là, en effet, que se fonda en 1778 une première société d'étude scien- 
tifique en un domaine culturel relevant de l’Inde au moins en grande partie: le 
Bataviaasch genootschap van Kunsten en Wetenschappen. Quelques années plus 
tard, en 1784, c'était le tour de la Royal Asiatic Society of Bengal, à Calcut- 
ta. Dès lors, l’indianisme — en un sens très large, sciences naturelles à côté 
des sciences humaines — disposait d’une institution spéciale et allait pouvoir 
travailler dans la continuité et l’émulation. 


L'animateur et premier président de la Société était William Jones. Arri- 
vé dans l'Inde l’année précédente seulement, il avait trouvé à Calcutta un 
groupe déjà actif de chercheurs, au premier rang desquels était Wilkins qui 
devait donner en 1785 la première traduction de la Bhagavadgitä, du texte où 
l'Inde tout entière trouvait l'expression de son idéal de connaissance ontologi- 
que et de sérénité dans l’action conforme à l’ordre naturel des choses. William 
Jones était orientaliste et habile en persan, mais il n'avait pas été préparé à 
l'étude de l'Inde. Dans un libelle contre la traduction des livres sacrés de 
l'Iran par Anquetil-Duperron, il avait même traité le sanskrit avec dérision. 
Dans l'Inde, il devait tout de suite se jeter dans son étude, et il traduisit, 
entre autres le chef-d'œuvre du théâtre indien, Çakuntal&, la pastorale du 
Gitagovinda, qui a fait penser souvent au Cantique des Cantiques, et le livre 
des Lois de Manu, tableau de l'Ordre normal des choses selon le brahmanisme 
classique : cosmologie, eschatologie, état social, justice. 


(29) Conférence faite à l’Université de Louvain le 5 novembre 1958. 
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En même temps, Jones portait avec lui dans l'Inde les préoccupations de 
l'orientalisme européen. Comme Deguignes, il voulait étudier l’Inde à sa place 
dans l’ensemble de l'Asie et du monde et non pas seulement comme objet 
d'érudition spéciale. Comme les Mignot et les Foucher, tandis que James Rennell 
reprenait le géographe d’Anville sur les lieux mêmes, il a voulu, sur les sources 
sanskrites cette fois, rechercher quel apport l'Inde pouvait fournir à la connais- 
sance des religions. Il a considéré les langues et les croyances indiennes sans 
vouloir comme d'autres les réduire à des dérivés tardifs et plus ou moins 
dégradés des langues et des croyances judéo-chrétiennes ou occidentales. 
Il a visé à l'impartialité, mais sans la froideur, qui d'ailleurs n'eût été, 
devant un champ d'étude aussi grandiose, qu'une forme de partialité. On lui 
a souvent reproché, et non sans raison, d’avoir été parfois aventureux, mais 
c'était peut-être alors une réaction nécessaire contre l’excessive réserve de cer- 
tains, qui n'était pas moins injuste et qui eût été stérilisante pour l'étude. 


Dans ses discours de présidence, il a passé en revue l’histoire de toute 
l'Asie, reprenant à l'occasion, mais trop sommairement, le synchronisme fonda- 
mental établi par Deguignes de Seleucus et de Candragupta, dont ordinaire- 
ment on lui attribue à tort la découverte. Surtout, il a donné une première 
impulsion à des recherches qui allaient faire fortune : la grammaire comparée 
et la mythologie comparée. Reprenant les rapprochements déjà connus entre le 
sanskrit, le persan et les principales langues d'Europe, il a justement inféré, 
pour les expliquer, une origine commune. La nouveauté était grande. Beaucoup 
d'auteurs s'en tenaient encore à la vieille théorie de l’hébreu mère des langues. 
Certains ont dès lors voulu lui substituer le sanskrit. D'autres, plus nombreux 
et dont l'idée a été tenace, ont fait du sanskrit la langue-mère non pas de 
toutes les langues mais des langues qui lui étaient apparentées. Après Voltaire, 
qui tenait son Ezour-védam et son Shasta pour les plus anciens livres du 
monde, on croyait tenir dans le sanskrit, langue admirable par la perfection 
et la clarté de ses formes, un langage qui touchait à la pureté primitive dont 
on rêvait avec Rousseau. Mais, des remarques de William Jones est partie 
aussi la grammaire comparée scientifique qui met le sanskrit à côté des langues 
apparentées, sans supposer gratuitement que celles-ci n’en sont que les dérivées. 


La contribution de Jones aux études mythologiques est plus complexe. 
Elle traite de diverses origines possibles des mythologies, par déformation de 
l'histoire, par admiration des astres, par magie poétique personnifiant les abs- 
tractions et les choses naturelles, par métaphores et allégories des moralistes 
et des métaphysiciens. Les exemples indiens viennent à l'appui des théories à 
côté des exemples grecs ou latins et des équivalences sont proposées entre 
divinités indiennes d'une part, européennes de l'autre. Les étymologies qui 
serviront tant plus tard en mythologie comparée sont tenues en défiance et 
finalement, le bilan des comparaisons est assez mince, mais dans ce domaine 
aussi le branle était donné. 


Fait capital, comme les anciens missionnaires indianistes, William Jones 
avait sans cesse recours à la science des lettrés indiens, non seulement bien 
entendu, pour ses traductions, mais encore pour la recherche des documents 
et pour la critique de ses hypothèses ou de celles des autres. Ses confrères, 
la plupart du temps en usaient de même : l'intérêt de l'établissement de 
l'Asiatic Society à Calcutta était la faculté qu'il donnait de s'informer en 


permanence sur la culture indienne auprès de ceux qui la détenaient vivante 
et active, 
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Quelques-uns se sont trouvés égarés par leurs informateurs, comme l'avait 
été avant eux Holwell, le traducteur du prétendu Shasta. Le colonel Wilford 
eut le malheur d'être longtemps avant de s’apercevoir que le lettré auquel il 
demandait de rechercher dans les livres indiens des allusions à l'Egypte, au 
Nil, à Sémiramis ou à tel nom ou fait de l’histoire ancienne, lui fournissait 
régulièrement des textes falsifiés où se trouvait ce qu'il avait souhaité. C'était 
là l'exception. Les Indiens savants, les pandits, ont été pour les Européens 
des maîtres attentifs et des informateurs fidèles. Entre les uns et les autres 
s'est aussi créée une émulation profitable. L'Asiatic Society a stimulé les 
lettres indiennes en les étudiant. 


De tous les Européens qui s'y sont bientôt consacrés ainsi avec l’aide 
des pandits, le plus grand a été Henry Thomas Colebrooke. Il était arrivé 
dans l'Inde en 1783 comme membre du Civil Service et s'était mis à étudier 
le persan et l'arabe. Il aimait les sciences et c’est en découvrant les sciences 
mathématiques indiennes qu’il s'est voué à l’indianisme. C'est le calendrier 
indien qu’il étudia d’abord, avant de s'occuper du droit, des Veda et de la 
philosophie, et il a laissé un travail demeuré classique jusqu'aujourd’hui sur 
l'algèbre et l’arithmétique indiennes, publié en 18:17. Entre ceux qui étaient 
dans l'enthousiasme des mirages de l'antique, du primitif, et d’autres qui, 
comme Bentley, ne dédaignaient aucun prétexte pour abaisser l'antiquité des 
œuvres sanskrites ou leur dénier toute originalité, Colebrooke, lui, constatait 
avec exactitude les données positives, ni pour exalter ni pour détruire, mais 
pour savoir. Son Essay on the Vedas, de 1805, est un examen de l'état de la 
littérature védique et une discussion judicieuse de sa chronologie. Ses Essays 
on the Philosophy of the Hindus, de 1823 à 1827, décrivent excellemment les 
doctrines les plus classiques et les opinions reçues dans les mitieux brahma- 
niques sur des doctrines hétérodoxes. Il a été le premier Européen qui ait 
officiellement professé le sanskrit, ayant été nommé en 1801 professeur de 
droit hindou et de sanskrit au Collège du Fort-William à Calcutta. 


L'émule plus jeune et en quelque sorte le continuateur de Colebrooke 
dans l'étude objective de l'Inde et le dépouillement des sources sanskrites, a 
été Horace Hayman Wilson. Venu dans l'Inde comme chirurgien, il a, lui 
aussi, été frappé par l'importance de la civilisation indienne et la nécessité de 
son étude complète et désintéressée. Il a passé en revue les documents 
recueillis, traduit à partir de 1813 nombre de textes de littérature, de tradi- 
tion, de philosophie, décrit les sectes indiennes sans s'arrêter aux considérations 
d’antiquité qui faisaient négliger indûment par d'autres tout ce qui était 
médiéval ou moderne. Enfin, il a publié en 1819 le premier grand diction- 
naire sanskrit pouvant servir de base régulière aux recherches. Ce dictionnaire 
représentait la somme des connaissances et des dépouillements des pandits du 
Collège du Fort-William et, dans des éditions revues, il est très longtemps 
resté en usage. 


En même temps que travaillaient ainsi l’Asiatic Society et le Collège du 
Fort-William, des missionnaires faisaient paraître des études sur les écrits, la 
religion et les coutumes de l'Inde, comme le Rév. W. Ward, au Bengale, ou 
l'abbé Dubois qui avait travaillé dans le Sud. Surtout, un foyer important de 
publication de textes et d'édition de grammaires et de dictionnaires s'était 
établi à Serampur, près de Calcutta, par l'activité des Rév. W. Carey et J. 
Marshmann. L'indianisme s’équipait dans l'Inde en livres de base pour aller 
de l'avant. 
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En Europe, cependant, les premières dizaines d'années du XIX'° siècle n'ont 
pas été stériles. Les manuscrits affluaient dans les grandes bibliothèques ; les 
travaux du Bengale étaient accueillis avec avidité ; plusieurs des savants qui 
les avaient accomplis étaient rentrés en Europe ; la publication en 18017 et 
1802 de la monumentale traduction des Upanishad par Anquetil-Duperron, 
d'après la version persane, avait renouvelé et accru l'intérêt que les philosophes 
avaient dès d’abord attaché aux informations philosophiques des missionnaires et 
à la Bhagavadgité de Wilkins. Un religieux carme allemand, le P. Paulin de Saint 
Barthélemy, avait après 14 ans de séjour dans l’Inde du Sud, publié à Rome, où il 
utilisait aussi des manuscrits de l’un de ses devanciers, le P. Hanleben, de nom- 
breux ouvrages grammaticaux ou de description du brahmanisme ainsi que des 
mémoires sur les affinités du zend, du sanskrit et de l’allemand et sur les connexions 
du latin avec le sanskrit. Çakuntalâ enfin, avait révélé les belles-lettres de 
l'Inde. L'orientalisme européen ne pouvait plus se contenter d'attendre avec 
patience, pour les utiliser de seconde main, les travaux de ceux qui travaillaient 
dans l'Inde ; il lui fallait se donner accès aux sources qu’il avait déjà rassem- 
blées. Il le fit autour de celles qui étaient réunies à Paris. 


Langlès, le fondateur en 1790 de l'Ecole des Langues Orientales, était 
au début du siècle « garde » des manuscrits. Son domaine essentiel d’étude 
était le persan, mais il s’intéressait à tout l'Orient et particulièrement à l'Inde. 
Il devait réunir en 1821 en deux in-folios tout ce qu’on pouvait savoir des 
Monuments anciens et modernes de l’Hindoustan. Auprès de lui travaillait sans bruit 
un jeune iraniste comme lui, À. —- L. de Chézy qui s'était déterminé à con- 
quérir seul la clé du sanskrit. La grammaire du P. Pons fut son premier 
instrument. Sur ces entrefaites, en 1803, Alexander Hamilton, qui avait appris 
le sanskrit à Calcutta, vint à Paris pour examiner les manuscrits. L’East India 
Company avait établi à Haïleybury, près de Hertford, une école où elle faisait 
enseigner le sanskrit, l’hindoustani et le persan et il y était professeur. Le 
blocus continental le retint plusiéurs années à Paris. Il en profita pour rédiger 
un nouveau catalogue de ceux des manuscrits sanskrits qui étaient en caractères 
du Nord de l'Inde, bengalis et nâgarî, et pour donner des leçons de sanskrit, 
sinon à Chézy, du moins à plusieurs jeunes savants, dont Frédéric Schlegel 
qui travaillait en outre sur la grammaire de Pons. Le même blocus qui rete- 
nait à Paris le savant de Calcutta y empêchait d’arriver les livres nouveaux 
publiés au Bengale ; il fallait étudier sur les collections acquises. On y parvint 
et l’opinion — parfois certes entachée d’orgueil — s’accrédita qu'on pouvait 
se passer des maîtres indiens pour étudier leur langue. Ce fut d’abord un 
encouragement précieux pour ceux qui se trouvaient dans l'impossibilité d’aller 
aux Indes mais ce devait être le point de départ d’une attitude fâcheuse : 
réussir en se piquant de ne pas recourir aux informateurs naturels, c'est mon- 
trer courage et habileté, mais c'est aussi se priver d'informations utiles. 


Quoi qu'il en soit, bientôt Schlegel fut en mesure de créer un nouveau 
mouvement d'étude indianiste et Chézy prêt à fonder un enseignement régulier 
de philologie et de lettres sanskrites. 


Schlegel était un romantique et c'était plutôt la mise en œuvre romantique des 
résultats de l'indianisme que ces résultats mêmes qu’il apportait dans son livre 
célèbre, paru en 1808, Über die Sprache und Weisheit der Indier. Il a voulu utiliser 
la connaissance des langues indiennes, spécialement du sanskrit, pour une théorie 
générale du langage et celle de la sagesse indienne pour un système de représen- 
tation de l’évolution des idées. Ce système était celui de l’émanation d’après lequel 
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tout ce qui existe découle de la divinité. Aux origines humaines, il n’y a pas la 
barbarie primitive dont l'homme serait sorti progressivement. Au contraire, 
l’homme n’a pas commencé sans Dieu, il part d'une révélation opérée dans 
le sentiment intérieur, il sent qu'il existe une vérité primordiale, manifestation 
de Dieu, il fait sortir — la cosmogonie de Manu le prouve — toute la Na- 
ture de cette vérité, par émanation mais selon un processus de dégradation 
et c'est ce qui explique l'imperfection de la Nature et le malheur de l’hom- 
me. C'est aussi ce qui permet d'envisager le salut. Tout est plein de la divinité, 
et par conséquent source de mythologie et de poésie, et l’homme lui-même 
est la divinité déchue ; le salut sera le retour à Dieu. 


Au passage, Schlegel fait une remarque qui devait avoir de prodigieux 
développements : les peuples, comme ceux de l'Inde ou de la Grèce, qui peu- 
vent puiser d’une manière plus prochaine à cette source de mythologie et de 
poésie qu'est le sentiment de rattachement de tout à Dieu, sont plus nobles 
que les autres, plus nobles que ceux qui sont restés en dehors de cette con- 


ception de l’émanation et dont la mythologie a pour objet les âmes des morts 
au lieu de la divinité vivante en toutes choses. 


L'Inde garde dans sa tradition cette révélation sublime de l’émanation, 
mais elle s’y est obscurcie, d’où, selon un ordre dans une chaîne historique, 
l'astrologie et le culte sauvage de la nature avec le fatalisme, puis le dualisme, 
tentative incomplète de retour à la vue de la divinité en tout, puis le 
panthéisme, comble de la dégradation, parce qu'il fait du dégradé la divinité 
même. 


Tout ceci serait illustré par la pensée indienne exprimée (théorie de 
l’émanation dans Manu), ou par l'exemple de l’évolution de la religion in- 
dienne depuis l’'émanatisme jusqu’au panthéisme. 


De pareilles considérations sortent du cadre de l'indianisme, elles font 
partie non de son essor proprement dit, mais bien de l'usage qui en était 
fait. Toutefois, elles ont lié l’indianisme en formation à des idées qui sont 
parfois restées vivantes en lui, même après l'abandon et l'oubli des théories 
qui les avaient accréditées. Le livre de Frédéric Schlegel a certainement joué 
un rôle pour introduire dans l'esprit d’une partie des indianistes plus directe- 
ment engagés que lui dans l’investigation de la culture indienne et de ses textes, 
l'habitude de considérer les Lois de Manu, puis le Veda, quand il a été étudié et 
reconnu beaucoup plus ancien, comme plus « nobles » que les littératures 
ultérieures qui auraient été le fruit de régressions à partir d’une pureté primi- 
tive. En même temps, a été éveillée la notion de noblesse supérieure intrin- 
sèque des langues des textes nobles, et aussi celle de la noblesse dominante 
des auteurs de ces textes, noblesse qui aurait été corrompue par les mélanges 
de races qu’on croyait volontiers correspondre aux mélanges de castes dénon- 
cés par Manu comme facteurs de déchéance. Ce sont des théories tout autres 
que celles de l’indianisme qui ont adopté et exploité ces notions, mais toute 
une orientation de l’indianisme en a subi l'influence et elles y ont bien été 
introduites par Frédéric Schlegel : elles ne résultaient ni du labeur des mis- 
sionnaires indianistes, ni de celui des savants de Calcutta, et elles ne s’im- 
posaient pas comme un résultat d'étude à tous les nouveaux indianistes 


d'Europe. 

Ce sont d’autres pensées qui animaient Chézy. Il admirait le sanskrit 
pour son antiquité, pour le jour qu'il pouvait jeter sur les langues apparen- 
tées, pour la richesse de sa structure, mais encore plus pour l'attrait de sa 
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poésie. Il insistait sur le caractère éminent et complet de la littérature sans- 
krite, où tous les domaines de prédilection des cultures européennes aussi 
bien scientifiques que littéraires sont représentés. Mais, pour lui c'était la 
beauté littéraire qui surtout comptait. C'est pour elle qu'il s'était fait philo- 
logue, c'est pour elle qu'il a déchiffré le dialecte prâkrit du drame de 
Çakuntalä, l'appelant «jargon informe», et le considérant certes comme 
« négligé » par rapport au sanskrit, la langue « parfaite », mais sans laisser 
de l'aimer comme étant le langage de l'émouvante héroïne, et c'est sans souci 
des discriminations de Schlegel, qu'il a inauguré en 1815 l'enseignement 
du sanskrit au Collège de France. C'est aussi dans la tradition des belles- 
lettres classiques d'alors que, trouvant dans l’Inde une nouvelle littérature 
classique à placer à côté de celles de la Grèce et de Rome, il s'est cru 
permis, en dépit de la gravité de ses études philologiques, de risquer en 
sanskrit quelques petits poèmes galants de sa composition. 


Au temps même de son enseignement, où d’ailleurs il n’oubliait point 
les rapprochements avec le grec et le latin, un courant d'étude plus austère 
a pris mouvement dans l’indianisme européen : celui de la grammaire comparée. 
Nous ne retracerons pas ici l’histoire souvent faite de sa fondation par 
Franz Bopp, mais nous devons mesurer le rôle qu'elle à joué dans l'essor de 
l'indianisme. 

Le sanskrit venait éclairer les langues d’Europe, il n'était pas moins 
éclairé par elles. Par la grammaire comparée, on pouvait remonter dans la 
compréhension de sa structure bien plus haut qu’en l'étudiant dans le plus 
ancien de ses textes. Mieux encore, on pouvait lever dans ces textes, les 
Veda, des obscurités dues aux changements intervenus dans la langue entre 
leur époque antique et l’époque classique, seule bien connue des grammai- 
riens ou des commentateurs. On pouvait donc dépasser la science indigène, si 
remarquable qu'elle soit, et bien qu’on doive à son admirable analyse du 
sanskrit classique la base documentaire solide sur laquelle on avait pu met- 
tre en œuvre la nouvelle méthode. Dès lors, on pouvait être tenté de la dé- 
daigner, de se servir de l’instrument linguistique qu’elle avait livré mais de 
ne plus recourir à elle. Bopp en a donné l'exemple en déclarant qu'on 
pouvait désormais abandonner les grammaires indiennes. L'utilisation du sans- 
krit en linguistique européenne risquait de détourner de la tradition indienne 
en vigueur, pour orienter vers les origines et la préhistoire linguistique. Elle 
rejoignait ainsi, par d’autres voies, l'attitude de Frédéric Schlegel à l'égard de 
l'histoire de la pensée indienne, visant lui aussi la remontée aux origines, 
loin des traditions présumées dégradées. En outre, tout ce qui n’était point 
sanskrit se trouvait déprécié. Le tamoul, qui avait tant servi aux premiers 
missionnaires indianistes, n'avait plus droit à l'intérêt, étant étranger à la 
famille linguistique qu'on commençait à appeler indo-européenne ou indo-ger- 
manique, et sa littérature n'’exprimant pas la révélation primitive du Veda. 
D'ailleurs, en dépit d'efforts méritoires de savants qui travaillaient dans le 
Sud de l'Inde, cette région se trouvait délaissée du fait même du choix du 
Bengale comme centre principal de recherches dans l'Inde. L'application de 
l'indianisme aux études préoccupant les Européens l’éloignait de ses sources 
premières. 

Pourtant dans l'Inde, il y demeurait attaché, au moins en ce qui con- 
cerne ses sources sanskrites et le dédain affecté en Europe à l'égard des pan- 
dits était bien injuste. Ce n’est pas qu’il n’y eût rien à reprendre dans leur 
savoir, dans leurs méthodes et surtout dans leurs traditions, parfois réellement 
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devenues incomprises ou altérées ; un brahmane très instruit À la fois en 
sanskrit, en persan et en langues européennes, Ram Mohan Roy, rejoignait 
même en général les idées de Schlegel sur la dégradation moderne des idées 
primitives et montrait en particulier que la coutume de brûler les veuves ne 
reposait que sur une superstition fondée sur un texte védique fautivement 
transmis par la tradition. Du moins les pandits conservaient-ils la masse de 
cette tradition, qui, bonne ou mauvaise, était pour la science un en- 
semble de faits à observer et à comprendre, quitte pour la critique, 
morale ou savante, à les juger après. Personne autre que les pandits, dé- 
positaires de la culture sanskrite, ne pouvait la livrer à l’examen approfondi 
nécessaire et ils s'y sont employés en fournissant non seulement beaucoup 
de textes et de traductions, mais encore un instrument de travail hors pair, 
qui a, il est vrai, été oublié, mais seulement parce qu'il a été absorbé bientôt 
dans le grand dictionnaire sanskrit de Boehtlingk et Roth. Il s’agit du 
Çabdakalpadruma de Râdhâkânt Deb. C'est là un immense thesaurus sanskrit 
dont la première édition a paru en sept volumes de 1822 à 1852, un 
supplément s’y étant ajouté en 1858. Il est entièrement en sanskrit et illustre 
d'exemples et de citations souvent fort longues tous les mots qu’il contient et 
qui proviennent du dépouillement d'un très grand nombre de textes classiques, 
les textes védiques étant toutefois laissés de côté. 


Les tendances de l’indianisme étaient donc bien diverses dans les pre- 
mières dizaines d'années du XIX® siècle. Elles ne devaient point s’exclure 
mais se rassembler. La fondation s’imposa vite en Occident de sociétés asiati- 
ques comme celle de Calcutta, qui devaient donner aux chercheurs engagés 
dans leurs voies différentes le bénéfice des confrontations de points de vue, 
des apports réciproques, des critiques et des émulations, en même temps que 
mettre à leur disposition des centres de documentation permanents. En 1822 
fut fondée la Société Asiatique de Paris, en 1824 la Royal Asiatic Society de 
Londres, en 1842 l'American Oriental Society, en 1845 la Deutsche morgen- 
ländische Gesellschaft, plus tard bien d’autres. En même temps, les centres 
d'étude, bibliothèques et chaires d'enseignement, se sont partout multipliés. 
Autour des chaires se sont formées des écoles. Certaines ont envisagé les 
études indiennes dans leur ensemble, d’autres ont été spécialisées selon les 
prédilections du professeur, d'ordinaire unique, et c'est plus souvent dans les 
travaux des sociétés, où les recherches se complétaient les unes par les autres, 
que les diverses tendances de l’indianisme ont tendu à s’harmoniser ou à se 
conjuguer en vue d'une compréhension entière de la civilisation indienne. Le 
commerce entre les spécialistes tend à corriger la spécialisation. 


Les grands dépôts de documents ont aussi joué un rôle capital pour 
donner à l’indianisme sa pleine extension. Ils permettaient de chercher dans 
toutes les directions, tandis que, loin d'eux, un professeur isolé avec son 
groupe de disciples devait s'attacher exclusivement à l'étude spéciale pour 
laquelle il avait pu réunir les matériaux et les instruments. 


Oubliant l’état des conditions matérielles du travail dans les divers pays, 
on a souvent attribué à des différences d'ésprits nationaux les différences 
d'attitudes des savants dans leurs recherches. En réalité, ce sont les conditions 
habituelles des enseignements qui ont, dans chaque pays, orienté les esprits 
et donné des formes particulières aux méthodes. Ce sont aussi, une fois les 
méthodes constituées de la sorte et prenant une spécificité apparente dans 
chaque pays, les sentiments patriotiques des savants qui ont achevé de les 
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nationaliser. Cela a parfois malencontreusement conduit ces savants à suresti- 
mer les leurs et à mépriser les autres. Dans le progrès même de la science 
s'engendrent sans cesse des préjugés qui l’entravent. 


Le mal a, toutefois, été toujours peu répandu ; la plupart voient bien que 
le labeur de tous est nécessaire, pourvu qu’il soit consciencieux et objectif. 
Les écoles spécialisées sont privilégiées dans leur permanence d'effort pour 
construire les bases réelles du savoir. Les écoles qui poussent simultanément 
des enquêtes multiples, les font profiter les unes des autres et découpent moins 
arbitrairement dans le réel, dont elles découvrent une plus grande étendue ; 
par là ce sont elles qui peuvent assigner aux objets spéciaux leur fonction 
véritable dans le tout, mais elles ne seraient que visions sans substrat certain, 
si elles ne s’appuyaient sur les autres, et elles sont obligées de trop disperser 
leurs efforts. Pour les unes et les autres, avantages et inconvénients relatifs se 
balancent, mais elles sont également nécessaires. 


Par l'effet donc, des accumulations antérieures de matériaux et des créations 
de sociétés orientalistes, il y eut, à partir du second quart du XIX® siècle, 
à Paris et à Londres, deux centres européens d’indianisme général, tandis que 
dans les diverses parties de l'Allemagne et dans la plupart des autres pays de 
l'Est et du Nord de l’Europe, c'est principalement le sanskrit qui devenait, 
dans de très nombreuses universités, objet d'enseignement comme instrument 
de la linguistique. Dans l’Inde même, le travail se poursuivait et s’étendait, en 
dépit de la politique d’anglicisation et d'abandon des études traditionnelles qui 
a été celle de William Bentinck et de Macaulay. Il se poursuivait non seule- 
ment à Calcutta mais encore en d’autres centres, Bombay et Madras notam- 
ment, et il ouvrait le nouveau domaine de l’épigraphie ancienne par le 
déchiffrement, dû à James Prinsep, des inscriptions d’Asoka en 1837. En 
Angleterre, c’est l’école issue de l'Inde, les Colebrooke et les Wilson, qui 
domina d’abord la Royal Asiatic Society. A Paris, il y eut à la fois travail 
simultané d’indianistes venus de plusieurs pays et coopération de savants de 
plusieurs branches de l’orientalisme pour déchiffrer l'Inde. 


L'enseignement de Chézy, quoiqu'il ait été à prédilection littéraire, a 
d’abord attiré les chercheurs de toutes tendances ; Bopp l’a un moment suivi. 
Il a surtout encouragé les éditions ou les traductions de textes classiques anciens 
ou non, sans s'attacher aux théories de la noblesse primitive. Le disciple qui 
suivit le plus exactement Chézy, Langlois, a traduit aussi bien le Harivamça 
hindouiste assez tardif que le Rgveda, premier des textes sanskrits. Mais, à côté 
de l’enseignement de Chézy, et grâce au centre d'études créé par la Société 
Asiatique, un petit groupe de jeunes savants, tout en poussant les études 
sanskrites classiques, s’est jeté dans des explorations nouvelles. C'étaient le 
parisien Eugène Burnouf, le norvégien Christian Lassen et le bruxellois Eugène 
Jacquet. 


Burnouf et Jacquet étaient disciples directs de Chézy, mais Jacquet s’initiait 
en même temps aux langues les plus diverses : arabe, persan, turc, chinois. Il 
fallait d’ailleurs, pour quiconque voulait entreprendre l'étude de l'Indonésie, 
savoir se servir d’une partie de ces langues, et c'était le cas de Jacquet, qui 
a publié dans le Journal Asiatique une Bibliothèque malaye et s'est occupé des 
écritures des Philippines. Il a même préludé aux recherches comparatives malayo- 
malgaches à propos d'un petit vocabulaire arabe-madécasse qu'il a publié. Au 
surplus, des études si diverses n'étaient pas simplement celles d'un jeune homme 
curieux de tout qui cherchait sa voie. Il est sûr que l'objet principal de Jacquet 
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était l'Inde, mais non pas l'Inde dans son seul principe sanskrit. Il la voyait 
dans toute sa civilisation et dans les rapports de celle-ci avec le monde exté- 
rieur. Il l’envisageait d'un point de vue historique universel, comme jadis 
Deguignes ; ethnologique aussi, comme bien peu encore à son époque, voulant 
reconnaître ses influences sur les peuples lointains, mais songeant aussi aux 
langues, aux usages et aux sentiments propres de ces peuples, Il a 
publié un mémoire sur le Mode d'expression symbolique des nombres employé 
par les Indiens, les Tibétains et les Javanais, qui marquait dans un exem- 
ple la diffusion des détails des procédés indiens, et il s'est intéressé, 
à propos de ses recherches malaises et philippines, à la littérature populaire 
tagale. Par ailleurs, il a entrepris de travailler dans le même sens que son 
maître pour le chinois, Abel-Rémusat, lequel avait repris à nouveaux frais 
les investigations de Deguignes sur le bouddhisme par le chinois. Pour 
cela il s'est jeté avec passion dans l'étude des originaux bouddhiques sanskrits 
que le résident anglais du Népâl, Hodgson, avait envoyés à la Société Asiatique. 
Enfin, il a, pour l'histoire de l'Inde, étudié les monnaies bactriennes et indo- 
scythes et commencé à former un Corpus inscriptionam indicarum. 


On croirait volontiers que tout cela n'était que projets pour une multitude 
de savants, si les publications de Jacquet dans chacun des domaines qu'il a 
abordés n'attestaient que partout il était un maître. En fait, c'étaient les 
coups de sonde donnés dans toutes les directions, avec le génie de la recherche, 
pour reconnaître jusqu'à ses dernières limites, comme en ses ressources pro- 
fondes, le champ tout entier des études indiennes. Et le succès était possible 
par la réunion des matériaux, par les relations avec les informateurs et par 
les appuis mutuels que se donnaient les confrères, sur place ou de loin, par 
leurs échanges de documents ou d'idées. Il l'était particulièrement grâce aux 
relations avec Burnouf et Lassen, et si ce succès n’a été largement atteint que 
par ces deux derniers, c’est uniquement parce que la mort a emporté en 1838 
à vingt-sept ans, leur émule que le travail avait épuisé. Mais le rôle de Jacquet 
dans l'extension de l’indianisme a été effectif, par l'action qu’il a exercée con- 
jointement avec Burnouf et Lassen, sur l’ensemble des indianistes qui ont tous 
connu ses travaux, et c'est à juste titre qu’en 1856, le fondateur des études 
indiennes à Louvain, Félix Nève, a consacré un mémoire détaillé à sa vie et 
à ses travaux. Ceux-ci ont été comme le dessin anticipé de beaucoup d’autres 
qui ont suivi, dans l’école indianiste de Belgique, avec Nève lui-même qui a 
cultivé le champ total de la littérature sanskrite depuis le Veda jusqu’à l’époque 
moderne ; avec Mgr. de Harlez qui a embrassé celui même que Jacquet avait 
rêvé pour l’indianisme au sens le plus large, se donnant aussi un champ plus 
vaste encore dans l’orientalisme, depuis les études avestiques, jusqu'aux études 
mandchoues et chinoises ; avec Louis de La Vallée-Poussin surtout — pour ne 
citer que les maîtres disparus — qui a pleinement réalisé, pour la compréhen- 
sion de l'Inde, l’alliance de la philologie bouddhique, c’est-à-dire à la fois 
sanskrite, pâli, tibétaine, chinoise, avec la connaissance approfondie de l’histoire, 
réalisation qui se renouvelle toujours sous vos yeux. 

Burnouf et Lassen avaient devancé Jacquet dans la carrière où, auprès 
d'eux, il a brillé d’un si vif et malheureusement si court éclat. Tandis que 
Bopp, dans une chaire créée pour lui à Berlin, mettait le sanskrit au service de 
la linguistique intéressant l'Europe, Burnouf et Lassen l’employaient comme 
instrument de l’indianisme et concevaient l’indianisme comme une part de la 
connaissance de l'humanité non seulement dans ses langages mais encore dans 
toutes ses activités. L'un devait bientôt succéder à Chézy, l’autre à Auguste 
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Wilhelm von Schlegel, le frère de Frédéric, beaucoup plus philologue et his- 
torien que ce dernier, et qui avait fondé la grande école indologique de Bonn. 

Ensemble, Burnouf et Lassen ont employé le sanskrit au déchiffrement 
d'une forme de moyen-indien autre que le prâkrit dramatique que Chézy 
étudiait, le pâli qui devait donner accès aux livres bouddhiques de Ceylan et 
du Siam. De meilleures communications avec l'Asie auraient rendu leur travail 
inutile, car on pouvait apprendre à Ceylan ou en Indochine le pâli qui y était 
très cultivé, et, quand ils publièrent en 1826 leur Essai sur le pâli, on ignorait 
qu'il existât depuis deux ans, imprimée à Colombo une grammaire pâli beau- 
coup plus complète et accompagnée d'un vocabulaire, par B. Clough. Cepen- 
dant, leur initiative a été loin d'être sans conséquences importantes. Tout 
d'abord, elle donnait un nouvel exemple de la possibilité de percer une langue 
indienne sans le secours des lettrés indiens, ce qui avait l'avantage d’être un 
grand encouragement, en dépit des inconvénients qui en résultaient aussi. 
Surtout, l'abord du pâli à travers le sanskrit était d'emblée plus instructif que 
ne l'aurait été son étude isolée. Au lieu d'avoir un intérêt purement pratique 
pour la lecture des textes, l'étude par le sanskrit révélait du même coup la 
valeur des formes et leurs rapports linguistiques avec l'étage plus ancien de 
langage que représentait le sanskrit. L'étude isolée eût été uniquement, quoique 
très précieusement, une collecte de faits, l’étude comparative avec le sanskrit 
donnait double profit : les mêmes faits et aussi les éléments de leur interpré- 
tation historique. 

Lassen à continué seul l’investigation du moyen-indien, des prâkrits par 
le sanskrit, et il a définitivement fondé en Allemagne un mouvement de 
recherches sur les prâkrits, leurs littératures et la religion jaina à laquelle ils 
servent d'expression, mouvement qui a toujours été prenant plus d’ampleur, 
jusqu’aujourd’hui. 

Burnouf a poursuivi, de son côté, l'étude du pâli pour celle du boud- 
dhisme. Tous deux, en outre, mais indépendamment, travaillaient à pénétrer le 
vieux-perse des Achéménides avec l'instrument sanskrit, et Burnouf a consacré 
une grande partie de son œuvre à restituer avec le même instrument la com- 
préhension de la langue de l’Avesta. Leurs travaux se sont ensuite excellemment 
complétés. Burnouf, plus porté vers l'étude des religions, a pris à tâche de 
publier le grand texte de la religion vivante de Visnu-Krsna, le Bhâgavata- 
purâna, celui-là même dont la version tamoule avait fourni au siècle précédent 
le synchronisme de base de l’histoire de l'Inde. En même temps, Burnouf s'em- 
ployait à préparer les études védiques, fondamentales pour le brahmanisme et 
il étendait ses investigations du bouddhisme de langue pâli, extérieur à l’Inde, 
au bouddhisme de langue sanskrite, conservé à la frontière de l'Inde, au Népäl, 
et dont Hodgson avait envoyé de nombreux textes à Paris. C'était encore une 
manière de déborder le champ de la culture indienne telle qu'elle était fixée 
chez les pandits et d'étendre l’indianisme, au delà de la culture sanskrite alors 
en vogue, au domaine plus étendu de l’action de l'Inde dans le passé. Pour 
cette investigation du bouddhisme, Burnouf recourait aux sources philologiques 
extérieures : birman pour la tradition pâli, tibétain pour la tradition népâlaise, 
chinois aussi, cette fois par l'intermédiaire des travaux des sinologues Rému- 
sat et Klaproth. 

Lassen, tout en poursuivant ses études prâkrites, publiait des textes lit- 
téraires et philosophiques classiques, et surtout, il a élaboré la première « som- 
me» de l'indianisme, envisagé dans ses matériaux, ses sources indigènes et 
étrangères, et dans toute l’histoire de l'Inde et des pays hindouisés. 
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Les quatre gros volumes de cette somme, l'Indische Alterthumskunde, 
parus de 1847 à 1861, et dont les deux premiers ont été réédités après 
refonte en 1867 et 1874, représentent bien ce qu'après un premier essor 
scientifique était devenu l'indianisme européen au milieu du XIX® siècle, Ils 
marquent en même temps le point d'où il partait à cette époque pour un 
nouvel essor. 


Depuis le début du siècle, la masse des connaissances accumulées est 
alors devenue prodigieuse, eu égard au nombre relativement très faible des 
savants qui les ont réunies. Mais, en se constituant en une branche de l'éru- 
dition philologique et historique, l'indianisme avait tendu à se spécialiser dans 
son objet, en dépit de l'immense extension qu'il avait reçue dans certaines 
directions. Il apparaît moins comme la science de toute la civilisation et de 
toutes les cultures indiennes que comme celle de l'antiquité indienne. Le 
titre sous lequel Lassen livre son exposé est à cet égard bien significatif. 


Les premiers indianistes, missionnaires ou savants de Calcutta, avaient 
travaillé au cœur du pays, avaient voulu comprendre l’Inde vivante au sein de 
laquelle ils étaient transportés. S'ils avaient cherché à connaître son passé, sa 
vieille langue savante dominante, ses littératures anciennes, c'était d’abord par- 
ce que tout cela était la tradition en vigueur, le patrimoine intellectuel des 
hommes qu'ils étaient venus simplement convertir ou administrer, mais dont 
ils découvraient tout à coup le vaste savoir, la pensée active, l'originalité des 
attitudes sociales, la place considérable et jusqu'alors insoupçonnée dans l'his- 
toire du monde. 


Les savants d'Europe au contraire, à l'exception des Anglais retour des Indes, 
avaient, depuis le début du siècle, travaillé hors du contact avec l'Inde, où il leur 
était généralement impossible de se rendre, et ils avaient fait de nécessité vertu. 
Les idées de corruption de l'Inde moderne aidant, comme aussi les succès 
de la grammaire comparée pour remonter aux origines, nombre d’entre eux 
s'étaient glorifiés de se passer des secours indigènes. Il ne leur fallait plus expliquer 
l'Inde moderne par son passé, mais restituer la civilisation antique que l'actuelle, 
déchue, ne comprenait plus. Les habitudes de la philologie classique et l'ému- 
lation du déchiffrement des hiéroglyphes jouaient aussi pour tourner l’indianisme 
vers l'antique, dans la négligence du récent. Parmi les hellénistes, un d'’Ansse 
de Villoison, à la fin du XVIII® siècle, avait bien voulu étudier en Grèce non 
point tant les vestiges de l'antiquité que le grec moderne, comme moyen d’en- 
richir son hellénisme même ; c'était l'exception. La plupart de ses confrères et 
des latinistes se souciaient peu de la Grèce et de l'Italie modernes. C'était bien 
grâce au copte tardif que Champollion avait déchiffré l’ancien égyptien, mais, 
une fois l'ouvrage accompli, l'instrument était abandonné. De même, la tradi- 
tion des pandits avait été l'indispensable moyen de s'emparer de la clé de 
l'Inde antique, mais, la porte une fois ouverte, cette clé devenait sans emploi. 


Des servitudes pratiques concouraient encore à rejeter la majorité des 
indianistes vers une Inde primitive plus proche de l’Europe que sa descendan- 
te présente, Bien qu'il soit possible de devenir un maître en littératures mo- 
dernes de l'Inde sans aller dans le pays — Garcin de Tassy l’a prouvé à 
l'Ecole des Langues Orientales de Paris pour l’hindoustani — il va de soi qu’il 
était malaisé pour ceux qui ne pouvaient quitter l'Europe d'utiliser de loin la 
science des pandits. D'autre part, les érudits européens étaient encore rarement 
préparés, comme l'avaient été les Deguignes, à envisager la nécessité de la 
connaissance objective de tous les peuples pour constituer une science de l'hom- 
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me, abstraction faite des jugements de valeur et de l’utilité immédiate. C'étaient 
les vérités ou les beautés qui importaient, non la simple réalité de fait. Enco- 
re ces vérités étaient-elles jugées selon les usages reçus. L'enseignement des 
humanités gréco-latines, les seules reconnues, n'avait que faire des notions 
exotiques. Aussi, l'introduction de l’indianisme dans les universités se heurtait- 
elle parfois, dans les pays où l’érudition était pourtant le plus en honneur, à 
une vive opposition. L'indianiste allemand Adolf-Friedrich Stenzler l’a montré 
pour son pays, en prenant possession en 1863 du rectorat de l’Université 
de Breslau. Les adversaires du sanskrit invoquaient la difficulté de faire place à 
des rejetons étrangers dans une plantation d'arbres de la même essence, ou encore 
l'utilité supérieure de langues et de littératures intéressant la culture européenne, 
grec, latin, hébreu biblique. On ne voulait rien introduire d’étranger — et par 
conséquent de nouveau — dans les humanités traditionnelles ni auprès d'elles. 
Félix Nève a rappelé comment à Paris, Eugène Burnouf fut presque chassé en 
1832 de l'Ecole Normale où il faisait un cours de grammaire générale et 
comparée. Pour certains universitaires, il fallait donc que le sanskrit se fît 
pardonner son exotisme par sa parenté avec le grec, le latin et l'allemand et 
qu'il justifiât de son utilité pour l'intelligence de ces langues. Quant à la 
civilisation propre à l’Inde, il ne pouvait en être question comme objet d’en- 
seignement. 


On conçoit que dans ces conditions, l’Indische Alterthumskunde, reprenant 
l'ensemble des acquisitions indianistes européennes, ait surtout concerné 
les études indiennes antiques et dans celles-ci ce qui relevait du sanskrit et du 
peuple qui l'avait introduit et fait dominer dans l'Inde, les Aryens, frères 
émigrés des Européens. Les spéculations de Frédéric Schlegel sur la pureté 
primitive n'étaient pas reprises mais l'exposé, maintenant scientifique, qui 
donnait le pas à l'aryen antique sur l’aborigène, et le passage de la 
culture dravidienne du Sud au second plan, depuis la prépondérance des 
recherches au Bengale, ont tendu à faire confondre trop souvent l’indianisme 
avec les études indo-aryennes et spécialement sanskrites. 


Burnouf, cependant, s'était préoccupé du tamoul et, avec Jacquet, de l'as- 
pect ethnologique de l’Inde du Sud, en rédigeant des notices pour une description 
de l’Inde française, à laquelle Jacquet avait ajouté la publication d’une Religion 
des Malabars, d’après un manuscrit de missionnaire du XVIII® siècle. Burnouf 
avait en outre poussé son élève Edouard Ariel à entreprendre à Pondichéry 
de minutieuses études de littérature tamoule. Lassen connaissait bien la légi- 
timité de l'intérêt ainsi manifesté par ses amis, mais les contributions les plus 
nombreuses aux études indiennes dont il avait à faire le bilan étaient orientées 
ailleurs. L’archéologie aussi manquait presque ; ce n'est qu'en 1862 que s’or- 
ganisa sous l'impulsion éclatante du général Cunningham le Service archéologique 
de l’Inde. 


Au milieu du XIX® siècle, l’indianisme érudit dont Lassen rassemblait les 
résultats, apparaissait donc, tout comme en 1808 l'indianisme romantique de 
Frédéric Schlegel, dominé par la préoccupation des origines premières et du 
langage antique qui tenait à l’Europe par un lien originel. 


Pour une partie du public étranger aux études, les idées esquissées par 
Frédéric Schlegel d’une noblesse primitive du sanskrit et des Aryens dont il 
avait été la langue, ainsi que d’une corruption par mélanges de races, semblaient 
confirmées par la science. L'Indische Alterthumskunde a été un livre de chevet, 
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souvent d'ailleurs utilisé indûment, du comte de Gobineau, élaborant ses théories 
racistes de l’Essai sur l'inégalité des races humaines, de 1854. 


Ce public extérieur avait vu, avec enthousiasme quand il était romantique, 
quoiqu’avec chagrin quand il était classique, le développement de l'indianisme, 
Celui-ci révélait une poésie oubliée : lyrisme naïf, grâce raffinée, épopées gigan- 
tesques, pensées sublimes. Il retrouvait les sources vives du génie des premiers 
âges dans la simplicité de la nature. Le Merlin d’Edgard Quinet voyait des 
paradis érémitiques où l'écorce du cocotier pourrait vêtir Viviane et celle du 
bambou porter écrit le Rémäyana. Plus sérieusement l'Orient expliquait les 
religions. C'était la renaissance orientale, selon l'expression du même Quinet. 
Le mouvement, extraordinairement actif, vient d’être richement décrit par 
M. Raymond Schwab. Après Gœthe et Chateaubriand, charmés par Çakuntalä 
ou Schopenhauer inspiré par les Upanisad, les Lamartine lisant à genoux la 
traduction d'une page de sanskrit et les Michelet bouleversés par le Râméyana, 
ont rendu hommage à la découverte de l'Inde comme à celle d’une terre 
promise. 


Cette admiration est glorieuse. Malheureusement, elle a été excessive, 
provoquant des déceptions, et elle n’a pas toujours été de bon aloi, détournant 
alors, par réaction, bien des esprits positifs d'un objet aussi clinquant et irréel 
qu'une Inde si inconsidérément exaltée. Les maladroits amis de cette Inde ont 
trop souvent fourni des armes contre l’indianisme authentique. La même chose 
se répète de nos jours, avec des engouements pour une spiritualité prétentieuse 
et sommairement devinée, qui masque les valeurs réelles des disciplines psy- 
chophysiologiques du yoga et du bouddhisme, de la logique précise du nyâya 
ou des cheminements originaux de la pensée et des sentiments dans les 
diverses philosophies de l'être. 


Mais la renaissance orientale n’a pas consisté seulement en enthou- 
siasmes poétiques irréfléchis ; elle avait ses Reuchlin, ses Erasme, ses Budé 
et ses Estienne, avec ceux qui, dans l'enthousiasme aussi, mais enthousias- 
me pour le vrai et non pour le rêve, faisaient de l’indianisme une science hu- 
maine d'observation. Outre les Wilson, les Burnouf et les Lassen, il y avait les 
grands éditeurs de textes, comme Gaspare Gorresio qui, le premier a donné le 
Rémäyana entier, texte et traduction italienne ; il y avait des traducteurs nom- 
breux, souvent plus zélés qu’heureux dans leur fièvre de découverte ; il y avait 
les historiens de la philosophie, comme Barthélemy Saint-Hilaire, le traducteur 
d'Aristote, qui voulait étudier la pensée de l'Inde dans ses textes originaux pour 
mieux la mettre en parallèle avec celle de l’Europe, quitte à préférer celle-ci 
et parfois avec partialité. Il y avait encore les védisants, dont la tâche était 
lourde, par l’archaïsme du sanskrit védique, mais aussi la plus prestigieuse 
selon les idées du temps. Il y avait enfin les déchiffreurs de manuscrits, les 
grammairiens et les lexicographes qui travaillaient à fournir à tous les autres 
les bases solides de toute recherche et de toute interprétation. 


Les mêmes savants ont souvent assumé tour à tour la plupart de ces 
tâches si diverses, tel Albrecht Weber, déchiffreur de manuscrits, auteur dès 
1852 de la première description d'ensemble de la littérature “indienne” — 
en réalité strictement sanskrite —, éditeur du Yajurveda et animateur de la 
grande école des Indische Studien. 


Les lexicographes ont été Boehtlingk et Roth. Leur œuvre capitale, le Sans- 
krit-Wôrterbuch de Saint-Petersbourg, publié de 1855 à 1875, est vraiment le 
pendant du Thesaurus linguae graecae. Sans le thesaurus antérieur de Râdhâkänt Deb, 
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cette œuvre eût été irréalisable avec la même ampleur, mais tout avait été repris et 
d'immenses dépouillements nouveaux avaient été faits : celui de la littérature 
védique alors connue était entièrement original. C'était l’œuvre spéciale de 
Roth, sa contribution décisive à l'intelligence du Veda. 


Les études védiques, inaugurées à Calcutta par Colebrooke en 1805, sont 
nées en Europe dans l’école d'Eugène Burnouf. Le premier philologue qui s'y 
soit consacré avait été Friedrich Rosen qui avait publié en 1830 un Rigvedae 
specimen, avant de donner en 1838 la première édition avec traduction du 
livre I du Rgveda et avant qu’une mort prématurée ait interrompu ses 
travaux. Burnouf, de son côté, avait utilisé dès 1833, pour élucider quelques 
passages de l’Avesta, le spécimen de Rosen, son ami, et les manuscrits recueillis 
cent ans plus tôt par Calmette. La mort de Rosen le détermina à s'occuper 
plus activement du Veda, tout d’abord à en acquérir de nouveaux manuscrits, 
ce qu'il obtint de Guizot, alors ministre, ensuite d’en entreprendre l’explica- 
tion dans ses cours. Là fréquentèrent Nève, qui inaugura les études védiques 
à Louvain dès 1842, Adolphe Régnier, qui les poursuivit en France après la 
mort de Burnouf survenue en 1852, et surtout Max Müller et Rudolph Roth, 
qui en furent les principaux fondateurs. 


Indépendamment toutefois, de cette école, travaillaient Langlois et Wilson. 
Tous deux ont fondé leur interprétation du Rgveda sur le commentaire tardif 
de Sâyana, secours indispensable pour aborder le texte mais dont la valeur 
était faible pour l'interprétation de son sens originel. La traduction, littéraire 
et conjecturale, de Langlois n'eut que l'avantage de livrer la première l’ou- 
vrage entier, de 1848 à 1851. Celle de Wilson, dont la publication commença 
en 1850 mais ne fut achevée qu'en 1888, n'était que le calque des explica- 
tions de Sâyana que Wilson avait lues à Calcutta avec un pandit compétent 
et qu'il avait par conséquent mieux comprises que Langlois. Restait à entrer 
dans l'interprétation directe de la langue et de la pensée du texte et aussi à 
publier ce texte. Ce fut là l’œuvre de Max Müller et de Roth. 


Max Müller, fixé en Angleterre, édita le texte, avec le commentaire, de 
1849 à 1875, élucida avec maîtrise en 1859 l’ensemble de l’ancienne littéra- 
ture sanskrite, pour autant, selon son expression, qu’elle illustrait la primitive 
religion des brahmanes. 


Enfin, il entreprit l'interprétation des hymnes sans dédaigner le secours 
de Sâyana, mais sans s’y astreindre, recourant à la tradition brahmanique 
plus ancienne et fort d’une connaissance lumineuse de toutes les branches des 
études sanskrites, y compris bouddhiques, faisant servir ces dernières à l’éta- 
blissement d'une chronologie relative de la littérature brahmanique selon une 
voie qui avait été esquissée par Barthélemy Saint-Hilaire et dont leurs études 
auprès de Burnouf leur avait donné l’idée. L'interprétation habile qui en est 
résultée n’a été que partielle. En revanche elle a servi à Max Müller à des 
applications de linguistique et de mythologie comparée qui ont suscité un 
nouveau grand mouvement d'intérêt pour l'étude de l'Inde ancienne. Celle-ci 
apparaissait plus que jamais être une source inestimable à la fois pour la 
préhistoire linguistique et culturelle des Aryens de l'Inde, de l'Iran et de 
l'Europe, pour la science du langage et pour l’histoire générale des religions. 


Roth, avec non moins de génie et avec une attitude plus systématique, a 
dépouillé plus complètement le texte pour se rendre un compte intégral de ses 
détails, même les plus obscurs ; c’est ce qui a produit la partie védique du Sanskrit 
Wôrterbuch. Sous un aspect de travail philologique plus strict, il a été plus hardi 
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et moins prudent que Max Müller. Son but de ne rien laisser inexpliqué lui 
imposait ce risque, et sans doute fallait-il qu'il fût pris, pour forcer l'élan du 
progrès. Mais le danger de l'arbitraire a été aggravé pour Roth par une attitude 
héritée, inconsciemment sans doute, à la fois de Frédéric Schlegel et de Bopp. 
Du premier, il avait l'admiration pour la poésie primitive que la tradition 
tardive aurait dénaturée, et, avec le second, il perdait le reste de respect que 
Schlegel avait encore gardé pour les grammairiens indigènes. Il allait bien plus 
loin encore et n'avait pour Sâyana qu’un dédain altier. Selon lui, les premiers 
poètes n'avaient rien pu chanter d'inintelligible, leur commentateur médiéval 
n'avait rien pu comprendre. Aussi, un autre maître, Th. Goldstuecker, son 
compatriote qui avait étudié comme lui auprès de Burnouf et s'était rencontré 
avec celui-ci dans une méthode plus conciliante à l'égard de la science indigène, 
a-t-il pu dire plaisamment que le Veda avait été révélé deux fois : aux 
antiques sages de l'Inde dans son texte et à Roth dans son sens. Bergaigne 
aussi, qui devait renouveler plus tard la philologie védique, protestait contre la 
« divination » de Roth. 


Quoi qu'il en soit, avec son œuvre lexicographique, le point de départ 
d'une interprétation que, réellement, le sanskrit classique des pandits ne pouvait 
pas donner entière, était fourni à l’indianisme, qui ne l’a pas oublié. 


Avec le commencement de la conquête du domaine védique, nous arrivons au 
seuil de l’indianisme moderne. Nous n’y entrerons pas. Il est le fruit de nouveaux 
essors scientifiques qui, sûrement, sont loin d'être les derniers. Ceux qui étudient 
l'Inde la voient trop vaste, et dans sa complexité actuelle et dans son immense pas- 
sé pour la croire déjà connue. Mais il nous suffit d’avoir un moment consi- 
déré le premier essor de l’indianisme pour prendre quelqu'idée de l'héritage 
qui lui reste de sa formation initiale, comme des raisons de son succès 
interne et de son échec partiel à prendre place dans les perspectives de la 
culture générale. 


Nous l'avons vu naître péniblement, moins par la difficulté de pénétrer 
la culture indienne qu’en raison du préjugé tenace qu'elle ne méritait point 
l'intérêt du chrétien ni de l’humaniste. Nous l'avons vu aussi découvrir un 
humanisme propre à l'Inde et singulièrement expansif, reconnaître en même 
temps le rôle immense de la culture indienne dans l’histoire, par sa durée 
sur place et sa propagation au loin. Mais il nous est apparu une tendance 
funeste à croire cette culture à jamais perdue ou dégradée et à préférer à sa 
‘connaissance la restitution de ses origines. Par ses origines, en effet, elle 
touchait les nôtres et par là seulement nous l’admettions dans une vue de 
l’histoire limitée à notre monde. Nous ramenions à nous l'intérêt de la vision 
qu'elle nous offrait, au lieu d'y contempler un élément essentiel du tableau 
de l'humanité. C'est que, comme science l'étude de l’homme ne date que 
d'hier. L'histoire naturelle est longtemps restée la considération des choses et 
des êtres utiles, ou nuisibles ou piquant notre curiosité. C'est tardivement 
qu'elle est devenue science du réel entier. Les sciences humaines ont encore 
été plus longues à naître, à se dégager des attraits et des répulsions, de 
l'intérêt du rapport des autres hommes avec nous. Aussi n'est-il pas surpre- 
nant que beaucoup n'aient d’abord cherché dans l'Inde que ce qui les touchait 
eux-mêmes. À cet égard, elle a donné une déception d'autant plus grande 
qu'on avait fondé sur ses révélations plus d’espérances. Pour l’homme instruit 
satisfait de la valeur de sa culture, ou fier des progrès scientifiques de la 
civilisation moderne, la renaissance orientale à été un échec. 


Si 
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Il reste qu’à l’intérieur de l’indianisme elle à conduit à un succès de 
connaissance du monde indien comme membre de l’histoire. Maintenant, des 
engouements pourront naître et tomber, des idées indiennes pourront se 
répandre dans une culture générale de l'avenir grâce au contact plus étroit de 
tous les peuples, ou au contraire elles pourront mourir dans l'Inde elle-même, 
l’indianisme n'en maintiendra pas moins son apport irrécusable au tableau 
général des œuvres de l’homme, et cet apport est considérable. 


I doit devenir bien plus considérable encore. Si l’indianisme a longtemps 
concentré ses efforts sur l'élément aryen et antique de l'Inde, il n’a cependant 
jamais partout oublié les autres, ni négligé tout à fait même les peuples 
indianisés les plus étrangers à la famille aryenne. Les études bouddhiques, 
les plus larges de l’indianisme, ne se sont jamais donné de bornes ; un grand 
sanskritiste comme Hendrik Kern et toute l’école néerlandaise ont mené de 
front, depuis le siècle dernier, l’investigation de l’Inde et celle de l’Indonésie ; 
l'Ecole française d’Extrême-Orient, en Indochine, est à présent plus que 
cinquantenaire. Désormais, les études proprement indiennes ont à multiplier 
leurs branches pour donner à toutes les époques et à tous les groupes humains 
de l’Inde l'attention qu’exige l'observation scientifique intégrale des faits, 
attention que les anciennes distinctions de noblesse et d’indignité ne sauraient 
plus détourner. 
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RELIGIONS TRADITIONNELLES 
ET CULTURES MODERNES 


Rapports et perspective d'étude 1) 


PAR 


JEAN FILLIOZAT 


Dans la mesure où les traditions religieuses traitent de l’organisation 
de la nature et font à l’homme des obligations particulières de conduite 
elles peuvent entrer en conflit, d’une part avec des cosmologies nouvel- 
les élaborées par le progrès de la connaissance naturelle, d'autre part 
avec les besoins d'activités nouvelles apparaissant dans les sociétés. 

Cette situation n'est pas créée aujourd’hui pour la première fois par 
l'actuel essor acceléré des découvertes scientifiques et des réalisations 
techniques et par les transformations des sociétés qu’entraine le 
développement de l’économie industrielle. 

C’est une situation banale dans l’histoire. 

À titre d'exemples de conflits entre religions traditionelles et nou- 
veautés scientifiques il suffit d'évoquer le procès de Galilée et les 
querelles du transformisme. Quant aux conflits entre les règles reli- 
gieuses gouvernant traditionnellement la société et les tendances évo- 
lutives de cette même société, ils sont surtout manifestes dans le 
domaine de la sexualité mais ne sont pas de fraîche date : contrôle des 


naissances, célibat des prêtres, divorce etc. ... À chaque changement 
l’ordre habituel établi, qu’il soit religieux ou non — et il est loin d’être 
toujours religieux — oppose une résistance. 


Les conflits qui en résultent peuvent, sur le moment, être passionnés 
et violents, mais on doit observer qu’à la fin ils se résolvent, et souvent 
au bénéfice commun des antagonistes. La science a gain de cause si 
sa découverte finit par se confirmer, et la religion se débarrasse d’une 
superstition qui s'avère ne pas réellement appartenir à son fonds. Il 
y a bien des textes sacrés qui, faisant allusion à l’organisation de la 
nature, ont sur elle des assertions littéralement incompatibles avec les 
constatations scientifiques successives des temps plus récents. Certains 
croyants se croient alors obligés d'admettre que la science humaine, 
qui est imparfaite encore de l’aveu universel, se trompe et que, par 


1) Conférence donnée au congrès de l’I.A.H.R. à Claremont août 1065. 
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exemple, la Bible ou les Puräna avaient raison. Pour se fortifier dans 
leur conviction ils insistent sur celles des assertions de ces textes qui 
sont, elles, en accord avec les données scientifiques. D’autres soutien- 
nent que le langage des textes sacrés n’est pas à prendre littéralement 
dans son acception apparente, mais doit être interprété symboliquement. 
Ils s'efforcent dès lors d’en présenter une interprétation conciliable 
avec l’enseignement scientifique. Ils peuvent surtout, sans prendre 
tant de peine, soutenir que la parole divine telle qu’elle est dans des 
textes révélés à l’usage des hommes était adaptée à leur faculté de 
compréhension au moment de la révélation, c’est à dire à leurs connais- 
sances naturelles si imparfaites qu’elles aient pu être alors. La vérité 
religieuse, qui est d’ordre théologique et métaphysique, aurait été 
révélée telle quelle dans sa teneur absolue, mais les assertions relatives 
à la nature auraient été conformes, non au réel d’ordre physique sans 
portée religieuse, mais aux opinions provisoires en vogue. La foi, dans 
son domaine surnaturel, reste hors de portée de toute contradiction 
suscitée contre elle dans le domaine naturel, et, réciproquement, elle 
peut tolérer tout changement et tout progrès dans la connaissance de 
ce domaine naturel. La métaphysique, de son côté, peut toujours 
récuser comme partiale et même aveugle, la négation de sa légitimité 
par des ,,scientistes” car ceux-ci ne s’aperçoivent pas qu'en prenant 
parti de principe contre toute métaphysique, ils font une option déjà 
métaphysique. 

De toute façon, les conflits entre foi surnaturelle et connaissance 
naturelle sont des conflits frontaliers. Ils n’ont lieu que lorsque les 
adversaires sont dans la confusion au sujet de leurs domaines respectifs. 
C’est du moins quand ils ont le sentiment d’une nette délimitation 
entre leur religion et leur science que bien des savants gardent simul- 
tanément, sans avoir l'impression d’une contradiction interne dans leur 
esprit, une foi fondamentale traditionnelle et une conviction totale dans 
la validité de la science moderne et de ses applications techniques. Et 
c'est pourquoi, en fait, la diffusion scientifique universelle ruine les 
opinions traditionnelles associées aux traditions religieuses, mais non 
pas les religions elles-mêmes, ou ne ruine celles-ci que dans la mesure 
où il y a chez leurs adeptes confusion entre les principes religieux de 
base et les vues cosmologiques accessoires qu’ils ne savent pas dissocier 
parce qu'ils les reçoivent les uns et les autres par tradition. 

On ne s’étonnera donc pas, dans les pays d’Asie qui possèdent de 
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grandes traditions religieuses et culturelles générales, notamment dans 
l'Inde, de trouver à la fois et chez les mêmes personnes un profond 
attachement aux religions traditionnelles et une adoption résolue des 
cultures modernes, particulièrement scientifiques. 

La variété des attitudes personnelles, dans un pays aussi vaste et 
aussi diversement peuplé que l’Inde, est nécessairement très grande. 
Entre ceux qui restent exclusivement attachés à leurs opinions et à 
leurs coutumes ancestrales et ceux qui les rejettent complètement, se 
place la majorité du peuple où sont représentés tous les degrés de 
transition entre les tendances anciennes et les modernes. 

L'opinion est toujours répandue en Occident, du moins en dehors 
des cercles des indologues, que l’Inde est immuable. Parce qu’elle 
révère des textes sacrés très anciens, et dont elle exagère d’ailleurs 
volontiers l'antiquité, on croit facilement qu’elle n’a jamais varié et 
qu'elle doit rester au nom de la religion réfractaire à toute innovation, 
qu'elle ne peut évoluer sans avoir répudié d’abord ses traditions religi- 
euses. Lorsque, cependant. on est au courant de son activité présente 
de modernisation, on suppose soit que cette modernisation n’est 
qu'apparente, qu’elle est plus artificielle et officielle que profonde et 
soutenue par l'aspiration populaire, soit qu'elle est uniquement le fait 
de couches libérées des contraintes religieuses. Au premier rang de 
ces dernières on place le fameux système des castes, aboli en droit par 
la Constitution mais dont on souligne la persistance de fait dans la 
société. Aussi les penseurs politiques d’esprit colonialiste ou communiste 
se trouvent-ils généralement d'accord pour voir dans l’hindouisme un 
obstacle à l’évolution sociale et économique de l'Inde. Les premiers 
pensent qu’elle aurait dû abandonner sa culture et s’angliciser comme 
l'avaient rêvé Macaulay et William Bentinck en 1835. Pour les autres 
hors du marxisme il n’est point de salut. 

Mais la situation réelle n’est pas telle qu'on se la représente com- 
munément. Dans le tableau schématique ordinaire, il y a bien des 
éléments justes mais l'interprétation n’est pas en accord avec tous 
les faits. La confusion règne dans les esprits, même chez beaucoup 
d’'Indiens aussi bien que chez les observateurs étrangers, entre ce qui 
relève de la religion proprement dite et ce qui ne tient qu’à des croyan- 
ces et usages concomitants et secondaires. 

Pour mieux apprécier l’état véritable des choses et des sentiments, 
il faut donc en pousser plus avant l’étude. 
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Les nombreux ouvrages publiés en anglais, surtout dans l’Inde et 
par des philosophes ou des religieux indiens, ouvrages qui ont pour 
object de définir et d'expliquer les traits fondamentaux de l’hindou- 
isme en tant que religion majoritaire de l'Inde, peuvent être d’un grand 
secours pour cette étude. Ils ont toutefois trop souvent le désavantage 
d’être conçus pour en donner une idée qui, tout en étant fidèle, soit 
de nature à faire apprécier l’hindouisme par les Occidentaux. Ils in- 
sistent sur les points de concordance entre les données des anciens 
textes hindous et les idées religieuses, philosophiques ou morales de 
l'Occident et ont tendance à laisser de côté les autres. Ils exposent les 
conceptions hindouistes moins dans leur environnement culturel spéci- 
fique qu’à l'usage de l'étranger. A l'extrême, on rencontre les écrits 
des auteurs naïfs qui veulent retrouver préfigurées dans les anciens 
textes traditionnels les données de la science moderne, mais n’y savent 
déceler que celles de leur temps dans la mesure où ils les connaissent 
et non pas les vérités définitives que leur tradition selon eux contien- 
drait. Ces écrits là ne sont d’aucune utilité, si ce n’est qu'ils attestent 
l'existence et l’activité d’un milieu qui, loin de répudier les cultures 
modernes, prétend les annexer, sans toutefois s’en servir, mais pour 
revendiquer la priorité de leur possession. 

Les résultats scientifiques de l’indologie classique, quelque fonda- 
mentaux qu'ils soient, ne sont pas encore propres à eux seuls à servir 
de points de départ à l'étude du problème de contact entre les religions 
traditionnelles de l'Inde et les cultures modernes qu’elle adopte 
aujourd’hui. 

En effet, alors qu’au XVIIe siècle, les relations devenues fréquentes 
et prolongées entre l’Inde et des observateurs européens attentifs 
avaient incité ceux-ci à décrire les religions du pays telles qu'ils les 
voyaient pratiquer autour d’eux, l’organisation de la science indolo- 
gique, depuis la fin du XVIIIe siècle, a tendu à faire porter plutôt 
l'investigation sur les textes anciens et les formes originelles des reli- 
gions. 

Il était naturel et nécessaire qu’il en fût ainsi. Non seulement l'attrait 
des origines, des états primitifs, incline à l'étude des passés les plus 
reculés, mais encore, et surtout, celle des livres sacrés que les savants 
indiens indiquaient eux-mêmes comme les sources vénérées de leurs 
croyances s’imposait la première. Pour connaître le christianisme on 
étudie la Bible et les Evangiles avant les Eglises et les confréries tar- 
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dives. Ce n’est pas que les indianistes aient tout à fait négligé les reli- 
gions indiennes modernes. L'ouvrage remarquable de Horace Hayman 
Wilson Sketch of the Relhgious sects of the Hindus, paru d’abord en 
1828 et 1832 dans les Asiatic Researches atteste l’intérêt qu’il y portait. 
Mais lui-même a traduit le Rgveda et le Visnupuräna. Il fallait bien 
commencer par les sources avant de suivre les dérivations. Mais la 
tâche de Wilson sur les sectes n’a été reprise que très tard et c’est seule- 
ment de nos jours que paraissent des monographies étendues de cer- 
taines d’entre elles. D'ailleurs l'étude des sectes ne concerne que des 
groupes souvent nombreux mais locaux ou particuliers et, füt-elle com- 
plète pour les sectes actuelles, elle ne donnerait pas un tableau de l’hin- 
douisme général d'aujourd'hui. Celui-ci reste encore mieux représenté, 
dans son courant majeur, par les textes communs à un grand nombre 
de groupes variés, comme, par exemple, la Bhagavadgitä ou la 
Manusmrti. Mais de pareils textes ne peuvent pas, si grande que soit 
leur autorité, manifester seuls la psychologie présente de ceux qui les 
vénèrent, pas plus que la Bible ne révèle celle des peuples actuels dont 
elle est toujours le ,, Livre”. 

La confrontation des sources anciennes des traditions religieuses 
avec les cultures modernes est anachronique: elle n’est pas valable. 
Celle qui s'impose est celle d’une part de la culture présente totale des 
possesseurs de traditions religieuses — et non pas seulement de l’élé- 
ment religieux de leur culture — d’autre part de la culture moderne 
telle que les mêmes possesseurs de traditions peuvent la voir — et 
non pas telle que la connaît l’enquêteur. En effet, le contact des reli- 
gions traditionnelles avec les cultures modernes ne peut consister réel- 
lement qu’en un contact intérieur au sujet entre ses propres représen- 
tations des unes et des autres. C’est donc la psychologie particulière 
au groupe humain étudié qu’il faut connaître en ses éléments, non pas 
simplement les sources anciennes ou modernes où elle peut puiser. 

L'enquête sociologique la plus complète est par conséquent indis- 
pensable. Mais la sociologie n’est pas encore prête à exploiter tout le 
domaine où elle doit s’appliquer. Elle s’y efforce vaillamment et fructu- 
eusement, mais elle est tirée entre deux tendances également légitimes 
et malheureusement encore difficiles, au stade actuel de la recherche, 
à concilier dans des résultats communs. 

D'une part, la sociologie descriptive, proche de l’ethnographie en 
tant que science d'observation, doit spécialiser ses enquêtes, d’où la 
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multiplication des sociologies selon les ordres de faits qu’elles ont en 
vue. Elles sont économique, politique, juridique, culturelle, religieuse, 
urbaine, rurale, industrielle ... pour ne citer qu’au hasard et parmi 
les plus individualisées. Mais chaque société est un tout dont les élé- 
ments sont par nature associés et interdépendants, et les sociétés sont 
innombrables et fort inégalement connues. Vaines seraient les géné- 
ralisations de résultats sur des éléments artificiellement dissociés par 
les nécessités de l’étude et quand l’étude n’a encore pu porter que sur 
un petit nombre de sociétés. Il ne s'ensuit pas que les enquêtes systé- 
matiques en question soient vaines elles aussi. Bien au contraire: 
elles recueillent des données de base indispensables et doivent se multi- 
plier et s’approfondir sans cesse. D'ailleurs l'inconvénient des spéciali- 
sations de recherches sur éléments artificiellement dissociés est mineur 
quand le sociologue opère dans sa propre société qu’il connaît en sa 
totalité puisqu'il en fait partie. Quand il tourne son attention sur un 
ordre de faits sociaux pour une enquête particulière, leur environne- 
ment global lui reste présent et il peut interprêter correctement ces 
faits en fonction du milieu unitaire dont ils ne se détachent pas. Il en 
va tout autrement quand il opère dans une société qui lui est étrangère 
non seulement par la nationalité mais encore et surtout par l'éducation. 
Même s’il fait nationalement partie du pays où il mène ses enquêtes, en 
dépit des facilités que lui donnera la pratique du langage local pour 
interroger les informateurs, il aura peine à replacer dans le complexe 
où ils prennent leur valeur réelle ses résultats d'enquêtes spécialisées, 
s’il est étranger au milieu étudié. C’est assez souvent le cas dans une 
nation comme l’Inde où les milieux divers sont souvent des isolats peu 
accessibles à la pénétration extérieure directe. 

D'autre part, une sociologie générale cherche naturellement depuis 
longtemps à se constituer. Elle sait qu’elle ne peut être que provisoire 
tant qu’elle ne possède que des données incomplètes sur la plupart des 
sociétés. Les sciences physiques et biologiques sont plus avancées parce 
que l'inventaire des matières, espèces et phénomènes naturels a été 
entrepris depuis longtemps, mais l'inventaire des faits humains a été 
retardé presque jusqu’à nos jours par la prédominance donnée aux 
valeurs classiques dans l’étude de l’homme. Les cultures littéraires et 
religieuses nationales, que ce soit en Europe, en Inde ou en Chine, 
ont voulu légitimement s’approfondir et se développer elles-mêmes 
mais elles ont ignoré ou déprécié les autres. Elles maintenaient les 
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esprits dans leur idéal de l'Homme et ne les orientaient pas vers la 
connaissance objective de tous les hommes en toutes leurs activités 
brillantes ou obscures. 

Au milieu du XVIIIe siècle, avec Joseph Deguignes, le sinologue 
historien des Huns et des Tartares, l'importance de tous les peuples 
pour la connaissance générale de l’homme a été définitivement établie 
mais non pas universellement reconnue et il a fallu attendre longtemps 
encore pour que la sociologie démontre la valeur et la nécessité de 
cette connaissance. Quand enfin elle l’a fait, elle a d’abord tenté de 
reconnaître chez les groupes humains les plus frustes les formes 
élémentaires de toute activité humaine en société, de discerner les 
principes des structures sociales, principes disparaissant dans l’exu- 
bérance des formes au sein des hautes civilisations. Mais les soi-disant 
primitifs” ne sont pas simples et il est souvent moins facile de les 
deviner que d’entendre les civilisés qui largement s'expliquent eux- 
mêmes. Les constatations ou les interprétations hypothètiques des faits 
recueillis chez ces ,,primitifs” ne sont pas nécessairement applicables 
aux autres: elles ne fournissent pas des lois sûrement générales des 
structures, de la vie et de la pensée des sociétés. Ce n’est qu’au prix 
de raisonnements hasardeux par analogie qu’on peut les utiliser pour 
comprendre la nature et se représenter l'agencement des faits que l’on 
découvre dans de nouveaux groupes étudiés, surtout à des niveaux 
différents. 

Particulièrement lorsqu'il s’agit de données religieuses traditionnelles 
les similitudes typologiques et phénoménologiques peuvent donner des 
présomptions d’identité de nature entre faits observés dans des civili- 
sations ou milieux divers, mais sans impliquer des motivations sem- 
blabes, car les formes religieuses observables de l'extérieur sont bien 
moins variées que les motivations intérieures. Les témoignages positifs 
sur les traditions sont requis pour l'interprétation valable de celles-ci 
et ils priment tout rattachement théorique à des lois élémentaires con- 
çues indépendamment. 

On se trouve donc amené, en fin de compte, à reconnaître l’insuffi- 
sance des données dont nous disposons couramment pour comprendre 
les rapports entre les religions traditionnelles et les cultures modernes 
et les conséquences de leur affrontement. 

Mais la science des religions peut s’adapter et se compléter. Elle peut 
combler les lacunes dont le problème d’affrontement en question fait 


41 


04 Jean Filliozat 


bien prendre conscience. Si l'étude, depuis longtemps entreprise, des 
sources majeures des traditions ne suffit pas à faire connaître l'état 
de celles-ci dans les esprits actuels où elles rencontrent l'apport des 
cultures modernes, il faut étudier ce qu’elles sont précisément dans 
ces esprits. Il ne faut plus procéder uniquement en remontant à la 
recherche de leurs origines. Il faut descendre au temps présent en 
suivant le cours de leur vie jusqu’aujourd’hui. Il ne suffit pas non 
plus d’enquêter uniquement sur leur état actuel qui n’est qu’un about- 
issement. Une tradition est par nature un mouvement continu, or un 
mobile ne s’observe pas seulement à son point d’arrivée. 

L'étude complète des traditions religieuses porte donc sur trois 
éléments: la substance même de ces traditions depuis leurs sources, 
leur évolution jalonnée par leurs états historiquement attestés, leur 
dernier état dans l'opinion de leurs détenteurs. 

Seules les civilisations historiques en possession de littératures 
écrites bien conservées donnent matière à pareille étude. Pour les 
autres, l’investigation ethnographique est seule possible et ne porte que 
sur le dernier moment d’une évolution qui reste inaccessible. Elle ne 
peut remonter dans le passé que par d’occasionnels témoignages histo- 
riques provenant des civilisations à traditions fixées. Elle peut, il est 
vrai, utilliser les traditions orales mais celles-ci n’offrent que des pré- 
somptions d’authentique continuité. En effet, elles sont sujettes à 
l’intrusion de fabulations personnelles de date indéterminable, dues à 
des sujets qui se sont crus inspirés et ont gagné autorité. Les obser- 
vations psychologiques modernes abondent en exemples de penseurs se 
croyant inspirés ou non, selon leurs croyances religieuses, et qui cons- 
truisent de bonne foi — souvent en bonne foi de paranoïaques — des 
systèmes très cohérents qu’ils présentent en toute indépendance ou 
qu’ils rattachent à quelque tradition secrète dont ils prétendent donner 
scie 

Les traditions écrites ne sont pas à l'abri de pareilles intrusions 
mais il est impossible de les y porter par interpolation dans tous 
les exemplaires des livres sacrés antérieurement reconnus. Elles ne 
peuvent donner lieu qu’à des ouvrages ou commentaires nouveaux, qui, 
en cas de succès, sont instruments de changements et d'évolution dans 
le courant traditionnel, mais y restent à la place de leur apparition 
historique. Elles jalonnent l’évolution traditionnelle sans brouiller tout 
le contenu de la tradition en en mêlant toutes les strates. 
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La tradition orale a encore une autre cause d’incertitude. En cas 
d'oubli de détails, l’informateur peut rétablir par une hypothèse de 
reconstruction conçue au cours même de l'exposé un enchaînement 
qui lui a échappé. On se rend compte aisément de la fréquence de cet 
accident quand un narrateur veut conter une légende écrite dont il 
a oublié une partie. Il rétablit par conjecture improvisée l'élément qui 
lui manque et, en se reportant au texte qu’il a prétendu résumer, on 
s'aperçoit qu'il n'a pas rencontré juste. Dans les récits de tradition 
orale pure le contrôle n'existe pas. 

Le cas le plus favorable à la recherche significative est donc celui 
où, derrière la forme actuelle que les traditions ont prise dans un 
groupe humain homogène, il existe une continuité de traditions écrites 
et de témoignages historiques livrant à la connaissance les antécédents 
de l’état présentement observable. 

Ce cas est réalisé fréquemment en Asie, du moins dans les grandes 
civilisations anciennes restées vivantes. En ce qui concerne l'Inde, il 
faut séparer, comme ils le sont socialement en réalité, les groupes qui 
ressortissent à la culture majeure pan-indienne et ceux qui vivent 
localement disséminés en dehors d’elle. La culture majeure pan- 
indienne a certainement absorbé au cours des âges nombre de groupes 
locaux primitivement isolés. Mais ceux qui restent isolés encore 
aujourd’hui sont moins les témoins survivants de ceux qui ont été 
assimilés que les réfractaires à l'assimilation. Ils ont donc peu de chan- 
ces de représenter valablement ce qu'ont pu être ceux qui précisément 
se sont comportés à l'inverse d'eux-mêmes en adhérant à la culture 
commune. 

Ils ne sont pas à négliger pour autant et méritent largement les 
études ethnographiques et linguistiques qui ont été entreprises sur 
eux et qui sont urgentes. Mais ces études mêmes doivent tenir compte 
des influences qu'exercent de façon peu apparente les sociétés de 
haute culture environnantes. Celles-ci passent pour avoir tenu les 
groupes extérieures toujours complétement à l'écart, en même temps 
qu'ils se montraient réfractaires à tout contact. Cependant, dans le 
cas des Santals, par exemple, que Bodding a si bien étudiés, il a été 
facile de montrer que, là où Bodding pensait saisir chez eux des idées 
de ,,primitifs” isolés sur la maladie, beaucoup de ces idées étaient en 
fait d'emprunt récent à l’Ayurveda classique et à la magie bengalie. 
Si la société bengalie les méprise et les écarte, des membres de cette 
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société qui se sont trouvés en rupture avec elle et ont pu se rapprocher 
d'eux, leur ont manifestement communiqué quelques unes de leurs 
connaissances. D'ailleurs, depuis les études de Sir Alfred Lyall au 
XIXe siècle sur la propagation de l’hindouisme et la brahmanisation 
au sein des tribus aborigènes, on a toujours été porté à admettre qu’en 
dépit des règles orthodoxes de ségrégation des classes sociales, l’hin- 
douisme n’a pas été aussi fermé vers l'extérieur qu’on aurait pu croire 
d’après les dharmasästra. L'adoption ancienne de l’hindouisme dans 
bien des pays du Sud-Est Asiatique, principalement au Campa, au 
Cambodge et en Indonésie, montre bien aussi qu’il n’a pas répugné à 
se communiquer à l'étranger ou il a rencontré souvent des peuples 
moins réfractaires à se l’assimiler que bien des groupes du territoire 
indien même. Et l’on s'efforce naturellement, de retrouver jusque 
dans la tradition brahmanique la plus orthodoxe les traces probables 
de substrat aborigène qu’elle a dû recouvrir. 

Il résulte déjà de ces remarques que les traditions de l’Inde et du 
Sua-Est asiatique, particulièrement les traditions religieuses, même 
fixées en orthodoxies strictes comme elles en ont manifesté souvent, 
n’ont pas été imperméables dans le passé aux cultures étrangères de 
rencontre et aux emprunts mutuels. Les contacts ont donné lieu à 
autant d’accommodements que de heurts et de retraits, selon les circon- 
stances. L'étude historique de ces contacts, dans la mesure où elle est 
possible, doit permettre de replacer celle du contact actuel des traditions 
religieuses et des cultures modernes dans la longue série des événe- 
ments similaires. À ce prix seulement on peut espérer parvenir à des 
constatations générales. C’est pourquoi, en même temps que les 
enquêtes sur l’état présent des esprits doivent s'étendre et s’appro- 
fondir, la connaissance des traditions doit s’efforcer de se compléter 
pour tous les temps. 

L’indologie ayant surtout jusqu’à présent étudié les sources fonda- 
mentales anciennes des traditions religieuses et sociales, une de ses 
tâches les plus urgentes est de se mettre à jour, en comblant la lacune 
d’information qui lui reste entre le passé ancien et l’état présent. Elle 
doit pouvoir ainsi déterminer ce qui demeure réellement vivant dans 
le contenu des sources toujours révérées et ce que les temps ultérieurs 
ont apporté en surplus. Elle doit constater ainsi quelle a été l’évolution 
et quelles sont, dans le prolongement actuel de cette évolution, les 
raisons d’être des réactions observables et les perspectives qui s'ouvrent. 
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Plus précisément, elle doit recueillir et dépouiller la littérature tradi- 
tionnelle des croyances et des cultes et techniques religieuses sur 
laquelle repose directement la foi et les pratiques actuelles. Cette litté- 
rature consiste dans les textes effectivement utilisés par les fidèles 
et dans les manuels liturgiques suivis par les officiants. 

Les textes utilisés par les fidèles diffèrent selon les formes de l’hin- 
douisme et selon les régions et les langues. Ils varient aussi avec la classe 
sociale et le degré d'instruction. 

Les textes sanskrits, soit anciens, soit modernes, appartiennent plus 
particulièrement, mais non exclusivement, à la classe brahmanique. Ce 
sont en tout cas ceux de la classe instruite. De cette dernière une partie 
seulement étudie profondément les ouvrages philosophiques. L’édu- 
cation brahmanique traditionnelle comporte, avec un grand entraîne- 
ment de la mémoire cultivée dès le jeune âge, l'étude de la grammaire, 
de la logique et des belles lettres. La philosophie, en dehors de la 
logique qui fait partie des enseignements fondamentaux, est une 
matière à option, variant selon les écoles. Les études traditionnelles 
complètes, surtout suivies par des brähmanes orthodoxes et par de 
non brähmanes désireux de se conformer à eux, sont longues et ab- 
sorbantes. Elles sont néanmoins compatibles avec une solide étude de 
l'anglais par lequel les étudiants sont mis en contact avec les cultures 
modernes. L’attribut le plus général de la classe brâähmanique est la 
fonction d’étude. La coutume traditionnelle des familles incite donc à 
l'acquisition de toutes sortes de connaissances, ce qui multiplie dans 
les esprits les confrontations les plus conscientes des traditions religi- 
euses et des cultures modernes. 

C'est alors qu'est le plus fréquente la division de l’activité en tradi- 
tionnelle, pour ce qui se rapporte aux opinions métaphysiques et à 
certaines pratiques religieuses, et en moderne, pour ce qui concerne 
la science du monde physique et biologique ainsi que l’exercice d’une 
profession. L'absence d’incompatibilité obligatoire entre tradition reli- 
gieuse et culture moderne se manifeste donc en Inde, dans des condi- 
tions qui semblent assez voisines de celles qui s'observent en Occident. 
Elle se manifeste surtout chez ceux qui possèdent le mieux les deux 
cultures à la fois. Mais, comme en Occident, c’est aussi dans la classe 
instruite que se rencontrent souvent les plus ardents partisans de 
l’une ou de l’autre culture, quand l’exclusivisme intervient, générale- 
ment avec une option politique, et fait renier tantôt la culture nationale 
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comme surannée, tantôt la moderne comme novatrice inadéquate aux 
besoins et aux sentiments nationaux. La proportion des exclusivistes, 
particulièrement des exclusivistes antireligieux, semble moindre en 
Inde qu’en Occident, soit que les croyances et pratiques religieuses y 
exercent par elles mêmes un plus grand attrait, soit qu’elles se soient 
renforcées longtemps par un mouvement de défense contre des cul- 
tures à la fois d’origine étrangère et introduites sous domination étran- 
gère. Ce qui est certain c’est que la classe lettrée indienne a toujours 
cherché à montrer qu’elle avait dans son propre fonds l’équivalent de 
ce que le modernisme étranger apportait. Le même phénomène s’est 
produit sous les Mogols, lorsque les traditions se sont cristallisées pour 
faire front aux apports islamiques et lorsque des Hindous de haute 
valeur tout en servant les Mogols, comme l’a fait Todarmall ont tra- 
vaillé à renforcer la tradition hindoue. Todarmall, qui servait Akbar, 
a fait compiler en effet, toute une encyclopédie du savoir hindou. 

Les livres religieux sanskrits les plus souvent réédités et présentés 
dans le commerce indiquent les prédilections de la clientèle. En dehors 
de la Bhagavadgitä et du Bhägavatapuräna, on trouve surtout des 
hymnes dévots, particulièrement de ceux qui se récitent dans la pratique 
cultuelle. Beaucoup de textes sanskrits sont aujourd’hui édités avec 
des traductions juxtaposées passage par passage en les diverses langues 
modernes. 

Dans les sanctuaires et lieux de pèlerinage sont édités des sthala- 
puräna où mähätmya qui exposent et exaltent les légendes en rapport 
avec le lieu saint. Ces ouvrages, jusqu’à nos jours assez négligés comme 
simples œuvres tardives de propagande, sont en réalité très importants 
parce qu’ils renseignent sur la matière qui alimente la religion actuelle. 

Un grand nombre de ces textes sont en langues modernes ou en 
langues anciennes autres que le sanskrit, principalement dans le Sud, 
en tamil, kannada et telugu, où les littératures rivales de la sanskrite 
fleurissent depuis l’antiquité ou le Moyen-âge, selon les langues. 
Lorsqu'il s'agit de textes anciens ou d’un art poétique savant, ils sont 
mis à la portée du public par des versions ou de véritables traductions 
dans la forme actuelle de la langue. 

Ceux qui ont suivi l’enseignement primaire ou l’enseignement anglais 
seulement, même si en ce cas il s’agit d'enseignement supérieur, n’ont 
pas accès aux textes sanskrits et ne sont pas toujours en état de com- 
prendre les textes anciens dans leur langue maternelle, Cependant, ils 
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en connaissent au moins quelques citations ou connaissent des sen- 
tences et proverbes caractéristiques de leur milieu traditionnel. Les 
illettrés eux-mêmes sont loin d'être toujours sans culture. En un pays 
où l'instruction a été traditionnellement surtout orale jusqu’en ses plus 
hauts degrés, où la mémoire, tôt exercée, tient lieu de bibliothèque, 
où l’érudit est ,,celui qui a beaucoup entendu”, on peut, sans savoir 
lire ni écrire, être versé dans les légendes, les contes, l’ample littéra- 
ture des sentences morales. On connaît en tout cas les chansons popu- 
laires et celles qui accompagnent les travaux rythmés. Or nombre de 
ces chansons ont une forte teinte religieuse. La masse indienne non 
scolarisée n’est donc pas un corps sans âme. Elle est psychologiquement 
conditionnée par une instruction traditionnelle à laquelle le statisticien 
à l’occidentale ne prend pas garde lorsqu'il enregistre simplement les 
taux d’assiduité à l’école officielle. 

Pour cette masse, le contact avec la culture moderne est purement 
matériel: elle la subit, en profite, la sert dans ses applications par son 
travail. Elle n’en a pas une possession intellectuelle comparable à celle 
qu’elle a de sa tradition religieuse, elle ne la fait donc pas entrer en 
conflit avec celle-ci dans son esprit où elle n’a pas occasion de l’ad- 
mettre. Elle ne lui oppose pas de résistance particulière, comme on le 
suppose volontiers, par fanatisme ou inertie. Elle adopte ses produc- 
tions quand elle en a besoin et qu’elle est en état de se les procurer — 
d’où, par exemple, l'immense succès du cinéma — mais par ailleurs 
elle ne s’en soucie guère. 

Cet état de choses fait croire facilement aux observateurs extérieurs 
et superficiels que la masse populaire indienne est indifférente et suit 
passivement une tradition immuable empêchant tout progrès. Parmi 
eux s’en inquiètent ceux qui ne conçoivent pas le progrès autrement 
que dans les formes qui leur conviennent à euxmêmes et sincèrement 
désespèrent de peuples qui vivent autrement qu'eux. Parmi eux encore, 
s’en irritent ceux qui souhaitent pour la population une évolution de 
nature à la rendre cliente de leur propre production technique. Mais 
les uns et les autres s’alarment à tort, tout en ne pouvant pas être 
satisfaits. La tradition religieuse indienne n’est pas généralement op- 
posée aux changements, surtout aux changements matériels qui ne la 
concernent pas. Mais, précisément parce que les changements maté- 
riels ne la concernent pas, elle n’a pas à s’effacer pour leur faire 
place et ils n’apportent rien dans le domaine psychologique qui puisse 
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être mis en balance avec ce qu’elle possède de vivant et de riche. Beau- 
coup d’Indiens croient que leur culture nationale est spirituelle et que 
la culture moderne occidentale est matérielle exclusivement, mais ad- 
mettent les réalisations de la technique sans préjudice de la spiritualité. 
L'Inde n’est point par la tradition religieuse rendue réfractaire à la 
culture moderne, mais elle n’en connaît, dans les milieux les plus nom- 
breux, que des résultats techniques qui ne sont pas toujours à son 
usage. 

Les ouvrages utilisés par les prêtres, de liturgie, de prières et en 
général traitant de tout ce qui concerne les doctrines et les pratiques 
religieuses forment une littérature très considérable : celle des Agama. 
Ce nom signifie proprement ,,tradition” et, dans ce sens général, il a 
été utilisé en sanskrit aussi bien par les bouddhistes que par les hin- 
douistes. À Bali, la religion, profondément inspirée de l’Inde, est même 
appelée de ce nom. Les inscriptions sanskrites du Cambodge l’em- 
ploient également, mais pour désigner spécifiquement des textes in- 
diens dans le titre desquels il figure expressément, comme le Para- 
mesvarägama mentionné dans une inscription de Xe siècle. 

C'est dans les diverses littératures se rattachant au culte de Siva 
que la désignation d’ägama est le plus régulièrement usitée pour 
désigner ces traités de religion. Mais on les appelle aussi fantra et les 
ouvrages similaires chez les bouddhistes portent aussi ce dernier titre, 
valable pour toute la classe de ces écrits. Leurs équivalents sont plutôt 
désignés sous le nom de samhitä chez les vishnouites et leurs parallèles 
se retrouvent aussi chez les Jain. 

À quelque courant religieux qu’ils appartiennent, ces manuels de 
doctrine et de pratique, quand ils sont complets, traitent quatre sujets 
complémentaires et également nécessaires: la science ou connaissance 
(vidyä ou jñana), le rituel (kriyä), le comportement (caryä) et 
l'entrainement psychosomatique (yoga). 

Les Agamas’ opposent dans leur ensemble aux Migama qui désignent 
les Veda. On suppose volontiers qu’ils procèdent d’un courant diffé- 
rent du courant religieux védique, courant qui plongerait dans la pré- 
histoire du substrat préaryen, d’abord longtemps recouvert par le 
védisme aryen et qui aurait resurgi. Cette théorie est une hypothèse et 
non le fruit de constatations. Elle impliquerait que rien de nouveau 
ne peut jamais se créer au cours du temps dans les religions de l’Inde 
et que tout ce qu’elles professent vient de l'extérieur, comme ce serait 
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le cas pour l'apport védique des Aryens envahisseurs, ou vient du 
passé autochtone préhistorique. Et ceci n’est guère vraisemblable. 
L'examen de l’ensemble des littératures indiennes, y compris la litté- 
rature tamile ancienne, conduit plutôt à considérer que le développe- 
ment des idées scientifiques et des théories de représentation de l’ordre 
du monde et des fonctions du corps et de l'esprit humain ont donné 
lieu à des innovations dans les conceptions religieuses et dans les con- 
duites. Les techniques de yoga n'apparaissent que comme résultats 
d'applications expérimentales des théories psychophysiologiques. Les 
disciplines de comportement répondent de même aux conceptions 
savantes sur les modes de conditionnement du psychisme. 

Les positions relatives des Veda et des Agama sont conformes aux 
définitions des Agama eux-mêmes : les Veda enseignent les rites qui 
conduisent à la jouissance du monde (bhukti), les Agama remplissent 
le même rôle, mais de plus ils ouvrent le chemin de la libération de ce 
monde (mukti), laquelle ne se conçoit que dans la croyance en une 
réalité transcendante au monde. 

Quoiqu'il en soit, dans le Sud de l'Inde, où l’hindouisme est resté 
beaucoup plus à l'abri que dans le Nord de l’action islamique, ce sont 
les textes des Agama $ivaites et des Samhitä vishnouites qui règlent 
toujours la pratique religieuse. Les doctrines et la dévotion sont per- 
pétuées et exaltées par la littérature tamile dévote, par les légendes des 
lieux saints, par les représentations des dieux et des histoires divines 
dans les temples et par les écrits philosophiques. Dans les milieux 
$ivaîtes en particulier, prédominent à cet égard les ouvrages dits du 
Saivasiddhänta dont les doctrines attestées au moins depuis le VIlIe 
siècle, sont toujours en voque. 

Ce sont là les sources vraies et directes des mentalités religieuses 
actuelles. Leur étude permet donc de savoir comment ces mentalités 
se sont formées et de comprendre en quoi elles consistent aujourd’hui. 
Elle est destinée à combler la lacune de connaissance qui demeure entre 
le passé vénéré mais mort et la vie présente. 

Pareille étude ne peut être menée par des chercheurs isolés. Per- 
sonne ne peut à la fois recueillir et publier les textes inédits, étudier 
les textes édités et en vogue en plusieurs langues et dans des domaines 
divers mais connexes, compiler les légendes, les comparer aux figura- 
tions de l’art et mener des enquêtes dans les temples et dans les milieux 
multiples de la société. Mais la tâche est possible par coordination des 
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efforts de chercheurs associés et en Inde même. C’est dans le but de 
contribuer à cette tâche dans la mesure de ses moyens qu’un Institut 
français d’indologie a été fondé à Pondichéry il y a dix ans. Il ne 
saurait promettre la solution du problème des contacts des traditions 
religieuses et des cultures modernes, mais ses premiers travaux auront 
pu permettre d’en préciser les données et d’appeler l'attention sur une 
grande lacune d’information au sujet des traditions religieuses réelle- 
ment en activité et réellement opposables aux cultures modernes ou 
conciliables avec elles. 

De toute façon, l'étude plus précise des conditions d'établissement 
et d'évolution des traditions religieuses doit conduire à mieux discerner 
dans ces traditions ce qui tient vraiment à la religion et ce qui ne fait 
qu'y être rattaché par une opinion insuffisamment informée. 

Pour ne prendre qu’un exemple on peut considérer ce qu’on appelle 
le ,,système des castes”. Il est notoire que les divisions actuelles ne 
correspondent qu’'incomplètement — et en certaines régions point du 
tout — aux définitions des dharmasästra et en particulier du plus 
répandu, celui de Manu. Cependant, comme les dharmasästra englobent 
aussi bien la norme religieuse que le droit civil, et comme la division 
de la société en quatre grandes classes remonte au Rgveda, on consi- 
dère habituellement que les divisions en castes multiples à l’intérieur 
des quatre grandes classes ont un fondement religieux et que les 
usages et interdits reconnus par les membres de chaque caste sont des 
règles imposées par la religion. Beaucoup d’hindous le croient eux- 
mêmes. On rend donc la religion responsable du compartimentage de 
la société indienne. 

Pourtant, si l’on ne s’en tient pas à l'étude du Rgveda ou de Manu, 
si on examine dans quelle mesure les textes formels des dharmasästra 
sont réellement suivis, cette théorie devient difficile à conserver telle 
quelle. 

On peut d’abord observer que le ,,système” est théorique, idéal, 
qu'il est dècrit dans les livres mais que les faits de division qui sont 
réels ne répondent à aucun système, vu qu’ils sont infiniment varia- 
bles selon les opinions locales à travers l'Inde et même les opinions 
des groupes différents dans les mêmes localités. En dehors de la classe 
large des brâhmanes, les autres classes ne sont pas représentées ou 
ne sont que présumées représentées par le reste de la population, 
notamment au pays tamil où les divisions ne répondent pas à celles 
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de Manu et où les grandes classes des ksatriya et vai$ya ne sont 
représentées que par des groupes qui prétendent s’y rattacher sans 
que les autres l’admettent autrement que par esprit de tolérance. 

Surtout les divisions réelles apparaissent fondées sur des nécessités 
de défense professionnelle en un pays où la concurrence est âpre pour 
trouver du travail et sur des sentiments d'honneur, même d’orgueil de 
groupe, qui sont très forts jusque chez les plus humbles, lesquels 
d’ailleurs n’ont souvent pas d'autre bien à revendiquer et à défendre. 
C'est la psychologie sociale qui explique l'attachement aux castes par- 
ticulières, non une règle religieuse qui ne les recense même pas telles 
qu'elles sont. 

Les religions en vogue, le Saivasiddhänta du pays tamoul, en parti- 
culier, la doctrine des Virasaiva au Maisür également et d’autres 
encore qui sont régionalement dominantes, ont d’ailleurs ouvert depuis 
des siècles le chemin du salut religieux à tous les fidèles à quelque 
classe sociale qu’ils appartiennent. 

Le brähmane vishnouite Rämänuja appelait déjà les , intouchables”’ 
Tirukulattar, ,,ceux de la famille de la Fortune”, préfigurant par ce 
nom celui d'aujourd'hui, Harijan, ,çpeuple de Dieu”. 

Mais la religion n’a pas prétendu décréter l’égalité dans le monde 
social dont elle enseignait à s'affranchir et qu’elle ne pouvait gouverner 
et elle ne pouvait pas non plus empêcher, dans ce domaine qui n’était 
pas le sien, les conservateurs de prendre la tradition religieuse pour 
prétexte du maintien d’une tradition sociale en réalité indépendante. 

En tout cas, l’étude de l’histoire des religions dans l’Inde et dans 
toute l’Asie sur laquelle l'Inde a influé ne peut que bénéficier de re- 
cherches ayant pour but, tout en continuant l’exégèse des sources 
anciennes et l'observation actuelle, de restituer autant que possible, 
entre les origines et les aboutissements, toute la continuité de la tra- 
dition dont la documentation est immense et le champ illimité. 
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Le R. P. de Lubac a plusieurs fois étudié des parallélismes entre 
textes chrétiens de l’époque alexandrine et textes bouddhiques sensi- 
blement de même époque’. La constatation de tels parallélismes entre 
traditions religieuses étrangères est importante quelle que soit la 
raison qui les explique. Ou bien cette raison est une influence histo- 
rique, qui se trouve ainsi révélée ou précisée. Ou bien c’est une simi- 
litude de sentiment dans des milieux séparés et c’est alors la généra- 
lité d’une même réaction psychologique naturelle qui se signale. 
Ces deux raisons ne s’excluent d’ailleurs pas l’une l’autre; souvent 
elles s'associent. 

En outre, les idées similaires qui se reconnaissent dans des religions 
différentes acquièrent une portée particulièrement grande quand ces 
religions viennent en contact. Elles servent de points de départ aux 
rapprochements mais aussi aux divergences. Le christianisme mis- 
sionnaire, rencontrant parfois dans les autres religions des idées 
conformes à celles qu’il professait a souvent voulu y voir des pierres 
d’attente pour son apostolat et a tenté dans certains cas, de se servir 
de ces points d'agrément doctrinaux pour rallier les non-chrétiens. 
Mais les idées semblables faisant partie de systèmes différents peuvent 
se superposer : elles ne mettent pas en coïncidence ces systèmes. Elles 
font plutôt apparaître leur incompatibilité. Le rapprochement sou- 
ligné incite d'ordinaire chaque interlocuteur à résister à l’interpréta- 
tion de l’autre, parce que, tout en convenant d’un point, chacun le 
voit dans la représentation cohérente qui lui est familière, ou qu’il 
admet sommairement par tradition et il se trouve surpris ou choqué 


1. Textes alexandrins et bouddhiques. Rech. de Sc. Rel. 1937; n° 27, p. 336-351. — 


Aspects du bouddhisme, Paris, 1950, p. 93 et suiv., (Les apparences diverses du Christ 
et du Buddha). 
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de l'interprétation de l’autre. Les idées semblables n’ont d’ailleurs pas 
partout la même portée. Elles peuvent jouer d’un côté un rôle fonda- 
mental dans la doctrine, et n’en constituer de l’autre côté qu’un détail 
mineur. Ainsi les interlocuteurs peuvent encore se diviser sur la 
valeur à leur donner. 

Les attitudes docétistes qui se correspondent dans le christianisme 
et les principales religions de l’Inde fournissent un exemple de ces 
accords et désaccords simultanés. 

Les conceptions des manifestations de l’Être suprême en des corps 
d'hommes ou en d’autres formes matérielles dans le brahmanisme, 
celle du Buddha, l’Être affranchi de l'existence en ce monde, sous 
la forme d’un sage humain soumis à la maladie, à la vieillesse et à la 
mort, et celle de Dieu dans la personne du Christ ont posé respec- 
tivement aux brahmanistes, aux bouddhistes et aux chrétiens le pro- 
blème du contraste entre l'infini de l’être incarné et la misère du corps 
d’incarnation : comment, ou en quel sens, l’Être suprême a-t-il pu 
assumer réellement un corps d’être vulgaire ? 

Beaucoup ont répondu que le corps matériel en question ne pouvait 
être qu’une « apparence », Séxnou, une « manifestation », vy#ha, ou un 
« corps de fabrication », nirmânakäya ; de toute façon une forme créée 
par l’Être suprême mais ne contenant pas son essence, ne participant 
pas de sa nature. 

Du côté chrétien et du côté bouddhiste, la réponse pouvait toutefois 
être différente. Dans le christianisme, pour relever l’homme de sa 
déchéance par le sacrifice d’une victime humaine qui ne pouvait être 
digne de Lui qu’en étant Lui-même, Dieu s’était fait homme. 

Chez les bouddhistes des premiers temps, le Buddha, celui qui s’est 
« Éveillé », est une individualité psychique qui avait accumulé au 
cours d'innombrables existences successives les conditions propres 
à la prise de conscience définitive de l’ordre réel des choses, lequel 
est la vanité de leur être phénoménal. C’est dans la condition humaine 
qu'il s’est éveillé, c’est dans celle-là qu’il s’est éteint pour toujours, 
mais il avait revêtu bien d’autres corps, animaux ou divins, au cours 
des transmigrations. Le corps sous lequel il est apparu comme Buddha 
était un corps normal, sujet aux accidents et infirmités. Les boud- 
dhistes des premiers temps n'étaient pas docétistes ?, 

Ceux qui l'ont été sont ceux qui identifiaient le Buddha avec le 
Dharma, l'Ordre véritable des choses, la « Réalité par excellence » 
(paramärthasatya), à savoir l'absence d’être propre objectif en ces 


2. Sur les opinions des principales écoles des diverses époques E. LAMOTTE, 
L'enseignement de Vimalakfrti .Louvain, 1962, p. 416 et suiv. 


53 


DOCÉTISME CHRÉTIEN ET DOCÉTISME INDIEN 9 


choses, dès lors réduites à des représentations subjectives. Pour 
ceux-là, le corps humain sous lequel le Buddha avait prêché aux 
hommes ne pouvait être plus consistant que les corps ordinaires, 
faisant comme eux partie du monde phénoménal. Il l’était même 
encore moins. Dans l’ordre phénoménal, en effet, dans la « réalité 
d’enveloppement » {samvrtisatya), le corps est un groupement 
d'éléments animé d’une individualité psychique qui, sans avoir de 
noyau personnel distinct de ses parties, est un groupement parti- 
culier de faits psychiques provenant des expériences psychologiques 
antérieures (samskära). Or le Buddha, conçu comme la Réalité par 
excellence, ne saurait être une individualité psychique de l’ordre phéno- 
ménal ni une personne délimitée : le corps sous lequel les hommes 
croient le voir n’est pas habité par lui comme leur propre corps est 
habité par leur individualité psychique, ce ne peut être qu’une 
forme fantasmatique, un « corps de fabrication », le nirménakäya. 
Un autre corps, celui des manifestations de gloire, le « corps de pleine 
jouissance », le sambhogakäya, ne contient pas davantage l’essence 
même du Buddha, laquelle ne se trouve que dans le dharmakäya, le 
corps de l’Ordre véritable des choses. 

Chez les brahmanistes ou hindouistes la présence divine dans un 
corps matériel, non seulement humain mais même quelconque, est 
couramment considérée comme possible. D'abord toute chose qui 
existe participe de ce fait à l’Existence universelle unique. Ensuite 
Dieu, dont l’essence est précisément d’être cette Existence et qui est 
l'aspect qu’elle prend par rapport au monde, se manifeste à divers 
degrés dans la nature matérielle même. Il peut opérer dans le monde 
des « descentes » ou avatära de multiples manières. Il peut paraître 
dans un corps formé spécialement pour une circonstance : c’est le cas 
des avatära animaux ou semi-animaux de Vishnu : tortue, poisson, 
sanglier, homme-lion. Il peut être proprement incarné dans un fils 
d'homme et de femme, comme Râma, fils du roi Daçaratha et de la 
reine Kausalyä, ou Krshna, fils de Vasudeva et de Devaki, qui 
mourra percé d’une flèche. Il peut incorporer dans des hommes une 
« portion » (amgça) de lui-même. 

Il peut revêtir des formes humaines apparaissant ou disparaissant 
brusquement à l’occasion : fait courant dans les légendes de Vishnu 
qui se promène parfois incognito avec la déesse Lakshmî parmi les 
foules des villes où ils ont un temple; fait courant aussi dans les 
légendes des jeux de Çiva. Dieu peut aussi opérer des manifestations, 
vyäha, sous des formes ou dans des fonctions cosmiques diverses. Ii 
a des « figures », mérti, qui répondent à ses présentations glorieuses 
ou aux formes qu’il a prises d’après les légendes de ses exploits parmi 
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les hommes ou les dieux secondaires. Ces mürti sont représentées 
par des « images », pratimd, en toutes les matières possibles : statues, 
reliefs, peintures. Mais chaque image ne peut être légitimement 
objet d’adoration qu'après une consécration rituelle par laquelle la 
divinité l’habite en la qualité correspondant à la représentation. 
Autrement l’image n’est qu’un morceau de matière façonné. Après 
consécration, la présence réelle dans l’image se perd par accident, 
brisure ou profanation. Il en résulte que souvent l’adoration chré- 
tienne de l’hostie consacrée est, à des yeux hindous orthodoxes, 
parfaitement naturelle, tandis que la vénération de crucifix ou d’icônes, 
même bénis, n’est que grossière idolâtrie. 

Dans ces conditions, le problème de la nature matérielle ou appa- 
ritionnelle des corps de Dieu a peu d’importance dans l’hindouisme. 
L’essence divine peut aussi bien être incorporée dans la matière 
qu'apparaître dans une fantasmagorie. D'ailleurs, la matière elle- 
même est considérée par plusieurs écoles philosophiques, notamment 
celle de Çankara, comme produite de l'illusion mondaine universelle, 
la mâyä. Et, si au contraire, comme c’est le cas selon la doctrine 
vishnouite de Madhva, la nature matérielle n’est pas illusoire mais 
coexistante à Dieu, seul être souverain, dont elle dépend et qui l’utilise 
à son gré pour ses créations, nulle autre essence causale n’y intervient 
que celle de Dieu, Vishnu, en dehors de qui il n’en existe pas?. Dans 
un cas comme dans l’autre, et à plus forte raison dans les vues inter- 
médiaires 4, que Dieu soit l’existence pure, unique, sans qualification 
(toute qualification, personnalisation ou matérialisation étant :illu- 
soire), ou qu’il soit la puissance pure unique (toute qualification, 
personnalisation ou matérialisation étant alors réelle mais dépen- 
dante de lui), il est sensible à l’homme en toute chose, fût-ce une repré- 
sentation onirique ou hallucinatoire. C’est l'ignorance qui empêche 
de l’y voir immanent. Par la connaissance, il s’y discerne et, la mer- 
veille qui jette son adorateur aux pieds de ses images, c’est précisé- 
ment de l’y découvrir, tout en le sachant transcendant. Le miracle 
d’une incarnation n’est alors qu’un cas particulier du miracle de 
l’immanence. 

Toutefois l’essence pure de Dieu étant en soi transcendante, 


3. Cf. Suzanne SIAUVE, Les noms védiques de Visnu, Publ. Institut français d’indo- 
logie n° 14, Pondichéry, 1959, p. VI. 

4. La principale des vues intermédiaires entre Çankara et Madhva est celle de 
Râmânuja. Çankara professe l’ « unicité de l’isolé », kevalédvuaita, c’est-à-dire que 
l’existence réelle unique est seulement le Transcendant, ce qui est « isolé » du monde 
phénoménal. Madhva soutient la « dualité », duaita, de la nature et du Transcendant. 
Râmânuja enseigne l’ « unicité dans le qualifié », vigishtâdvaita, c’est-à-dire que l'exis- 
tence réelle unique est dans le domaine des qualifications, lequel fait ainsi partie de 
la réalité. 
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infinie et éternelle s'oppose à ses manifestations temporaires dans le 
phénoménal et dans les représentations visibles à l’homme. Si gran- 
dioses que soient celles-ci, elles limitent momentanément l’aspect de 
Dieu, elles ne contiennent donc pas Dieu tout entier, d’où la notion 
des descentes de « portions » plus ou moins grandes de lui. Selon le 
Räémäyana de Vâlmiki (1, 16), par exemple, Vishnu a pris forme 
humaine par l'intermédiaire d’un breuvage destiné aux épouses du 
roi Daçaratha et que celui-ci partage entre elles inégalement. Ces 
reines mettent ensuite au monde quatre fils, dont Râma, qui parti- 
cipent de Vishnu à proportion des parts qui leur sont échues. La mère 
de Râma 2 reçu la moitié du breuvage, les autres reines des portions 
seulement de l’autre moitié. En définitive, si rien n’existe que par 
Dieu et, par conséquent, si sa réalité indivisible se trouve en tout, 
aucun aspect, même celui qui l’évoque avec la plus grande évidence 
ne le représente pleinement : son essence transcendante échappe 
nécessairement au domaine de la représentation. Immanent à ce 
domaine des délimitations, il le déborde de son infini. 

Bien que ces conceptions rendent au fond oïiseuse, pour la plupart 
des milieux brahmaniques, la question de savoir si les corps et les 
aspects qu’ils croient assumés par Dieu aux yeux des hommes sont 
réels ou apparents, le brahmanisme est docétiste, en ce sens que ces 
corps ou ces aspects, tout en supposant sa présence et la rendant évi- 
dente, ne sont que des apparences partielles ne couvrant jamais sa 
plénitude qui, incluant tout, est au delà de tout. 

Nous savons malheureusement bien peu de chose sur les premières 
prédications chrétiennes dans l'Inde face à de telles conceptions théo- 
logiques et bouddhologiques. Nous pouvons cependant nous faire 
quelque idée des divers genres de doctrines qu’elles ont pu y présen- 
ter. 

Même si l’on admet la réalité historique d’une prédication de 
S. Thomas apôtre dans le Nord-Ouest de l’Inde, puis sur la côte de 
Coromandel où il aurait subi le martyre, même si l’on accepte comme 
se rapportant bien à l’Inde l’indication d’'Eusèbe (V, 10) d’après 
laquelle S. Barthélemy apôtre aurait aussi évangélisé ce pays, on ne 
saurait deviner sous quelle forme se serait présentée leur prédication. 
S'il était vrai que Pantène, à la fin du 11e siècle, ait accompli une mis- 
sion dans l’Inde et rapporté à Alexandrie un évangile de S. Matthieu 
en hébreu laissé par Barthélemy, nous pourrions seulement en con- 
clure que l’un et l’autre s'étaient rendus auprès de communautés 
juives commerçant dans l’Inde à une époque où il est certain que le 
commerce de l’Inde avec les contrées occidentales était actif et 
continuel. Le sommaire remarquablement juste que l’Elenchos, dû 
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à S. Hippolyte ou à un auteur de son milieu romain, a donné des 
doctrines de brâhmanes du Dekkan établit que des contacts fort ins- 
tructifs de milieux chrétiens avec une communauté brahmanique 
avaient eu lieu au début du 11° siècle, directement ou non, mais ne 
nous renseigne pas sur les doctrines chrétiennes qui avaient pu être 
exposées dans l’Inde$. Toutes les formes en discussion dans les 
milieux chrétiens sont en principe susceptibles d’avoir été portées 
dans l'Inde mais plus probablement celles qui appartenaient aux 
chrétientés d'Orient, spécialement de Basse Mésopotamie et d’Iran, 
régions en commerce constant avec la côte occidentale de l’Inde. 
C’est d’ailleurs de Basra que David, évêque de cette ville, est allé 
évangéliser les Indiens entre 310 et 3405 et c’est à l’Église de Perse 
qu’au témoignage précis de Cosmas Indicopleustès, se rattachait 
au début du vi® siècle une communauté chrétienne bien établie à 
Ceylan. 

Or les relations entre l’Église de Perse et le christianisme occi- 
dental n’ont pas toujours été étroites. Les homélies d’Afraat, entre 337 
et 346, ignoraient le concile de Nicée tenu en 325 7. L'Église de Perse 
semble bien être restée alors à l’écart des controverses de l’arianisme. 
C’est contre l’opinion juive contestant la divinité du Christ qu’elle a 
combattu surtout et cette dernière polémique a chance d’avoir été 
portée dans l’Inde où coexistaient des juifs et des chrétiens. Telle 
qu'Afraat a présenté sa foi, elle consistait simplement à croire en 
Dieu créateur et maître, ayant fait l’homme à son image, envoyé son 
esprit dans les prophètes et le Christ dans le monde, et à croire en la 
résurrection des morts et au mystère du baptême 5. Si cette foi a été 
professée dans l’Inde au 1v° siècle, elle n’a pu y exercer une grande 
séduction. Faute d’affirmer par dessus tout la transcendance de Dieu 
qui implique sa souveraineté créatrice mais qui la dépasse, elle n’a pu 
être acceptée des milieux brahmanistes. Les bouddhistes étaient 
plus loin encore de toute conception chrétienne de rachat de la condi- 
tion humaine, eux qui veulent s’en affranchir. 

Plus tard, à l’époque de Cosmas, la communauté chrétienne de 
Ceylan dépendant de l’Église de Perse devait être nestorienne, comme 
on le pense généralement. Il n’est pas sûr qu’elle ait eu des convertis 
parmi la population du pays, car Cosmas a précisé que son Eglise 
était pour les étrangers. C’était sans doute celle d’une colonie persane 


s. Cf. J. Fizu1ozaAT, Relations extérieures de l'Inde, 1, Publ. Inst. français d’indologie, 
n° 2, Pondichéry, 1956 : La doctrine brahmanique à Rome au III° siècle, p. 31 et suiv. 

6. Cf. F. Nau, L’Expansion nestorienne en Asie, Ann. Musée Guimet, Bibl. de 
vulg., t. 40, Paris (1913), p. 208, se référant à Patr. Or. IV, 292-293. l 

7. Cf. J. LaBourT, Le christianisme dans l’Empire perse, 2° éd., Paris, 1904, p. 32. 

8. LABOURT, p. 35. 
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de commerçants. Les deux religions établies à Ceylan étaient alors 
déjà le bouddhisme de l’école des Theravâdin, qui admet la nature 
humaine du corps du Buddha tout en lui attribuant des pouvoirs 
surhumains, et l’hindouisme tamoul, surtout çivaïte, croyant de son 
côté à de multiples apparitions de Dieu sous des aspects humains et 
aussi sous les figures (mürti) de ses manifestations propres, son 
symbole caractéristique étant le linga, symbole phallique chez cer- 
tains, mais, plus généralement dans le çivaïisme tamoul, une figura- 
tion de l'infini, par rappel d’une légende où Çiva apparaît comme une 
colonne dont Brahman et Vishnu ne peuvent atteindre par aucun 
effort les extrémités. 

Il existe bien un certain parallélisme entre la nature à la fois humaine 
et surhumaine attribuée au Buddha par les Theravädin et la double 
nature humaine et divine du Christ sous une seule figure (rpéowrov) 
selon les Nestoriens °. Mais l’analogie s’arrête court quand les concep- 
tions similaires sont replacées dans leurs systèmes respectifs, le 
Buddha étant surhumain par dépassement individuel de la condition 
humaine et non par l’union de la nature divine avec l’humaine. De 
même chaque mérti de Çiva peut être comparée à un rpéowmov, et 
plus complètement que dans le cas précédent, car c’est bien l’Être 
suprême qui anime la figure humaine ou humanisée en question. 
Mais cette rencontre de conceptions ne conduit pas à la convergence 
les systèmes auxquels elles appartiennent. Outre que le rpéocwmov est 
unique et que les mürti sont multiples, l’union de la nature divine et 
de la forme humaine dans les mürti diffère de l’union des deux natures 
dans le rpécwrov. Dans le sentiment docétiste indien, la nature de Dieu 
est bien présente dans la mérti mais celle-ci ne répond pas à la totalité 
de l’Être qui l’anime : elle évoque le transcendant sans le contenir. 

Bien souvent les missionnaires chrétiens d'autrefois se sont étonnés 
de voir les Indiens convenir avec eux sur certains points et refuser 
ensuite de les suivre dans les conséquences qu’ils en tiraient. Faute 
de connaître le courant de pensées de leurs interlocuteurs, il leur est 
arrivé de les soupçonner d’aveuglement, d’illogisme, voire de servilité 
à l’égard d’un clergé supposé les retenir dans l’erreur pour garder leur 
clientèle. Ils ne songeaient pas que les courants de pensée qui se 


recoupent divergent naturellement, s’ils vont droit, au delà de leur 
point de rencontre. 


9. De nos jours les Chrétiens dits « de St Thomas » ont transcrit dans leur langue, 
le malayälam du Kerala, le mot xpéowmov sous la forme parsñppa et appellent les deux 
natures les deux svabhäva « êtres propres ». Cf. une citation de Mar Dionvysios (1892) 
dans L. W. BROWN, The Indian Christians of St Thomas, Cambridge, 1956, P: 292. 
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La question de savoir si la continence est conseillée par peur 
de la sexualité ou parce que celle-ci devrait être utilisée au bénéfice 
d’une vie mystique, est susceptible de réponses différentes selon 
les diverses formes de bouddhisme et de disciplines de yoga 
que l’on envisage, mais il s’agit presque toujours de réponses 
nettes. 

Dans le bouddhisme ancien, la peur de la sexualité est certaine, 
la prescription de continence est absolue. Bien plus, en théorie 
stricte, les pensées involontaires contraires à la continence ne 
doivent pas même exister. Ce n’est rien de les repousser ; elles 
ne doivent jamais survenir. D’une part, les précautions discipli- 
naires les plus minutieuses sont prises pour éviter les occasions 
où elles pourraient se produire chez les religieux. D’autre part, 
et surtout, la technique de refaçonnement psychique qui est 
l'essentiel de la méthode bouddhique du salut, vise la destruction 
de leur possibilité d’apparition dans l'esprit. 

On pourrait penser qu’il y a dans la croyance bouddhique 
au danger éminent que présente la sexualité un élément parallèle 
à celui qui existe dans une opinion brahmanique importante 
d’après laquelle la continence absolue est une condition de l’acqui- 
sition et de la conservation des pouvoirs supérieurs conférés par 
l’ascétisme. En ce cas, on pourrait se demander si la sexualité 
est condamnée en elle-même, ou si on évite seulement de la 
mettre en jeu de crainte de perdre les énergies dont la continence, 
au contraire, assurerait la conservation. 

L'opinion brahmanique d’après laquelle l’exercice de la sexualité 
provoque une chute de potentiel énergétique général est illustrée 
abondamment par les légendes d’ascètes adonnés à une rigoureuse 
discipline d’austérités (fapas) pour acquérir des pouvoirs mer- 
veilleux et perdant en un instant tout le bénéfice de leur ascèse 
au moindre désir sexuel. À cet égard, le danger de la sexualité 
et celui de la colère, autre impulsion violente, sont identiques 
pour les ascètes. Dans le Rémäyana, Viçvamitra perd une première 
fois l’effet d’une ascèse de mille ans, en se laissant séduire par 
la nymphe Menakä, et une seconde fois le bénéfice d’une semblable 
ascèse, en s’irritant contre la nymphe Rambhä, venue à son tour 
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pour le séduire. C’est seulement après une troisième ascèse de 
mille ans qu'il réalise un but ardemment désiré, dès qu’il devient 
totalement maître de ses impulsions (I, LXIII-LXV). Pour 
lPascète, le désir réfléchi et conduit n’est donc pas dangereux, 
l'impulsion involontaire est seule ruineuse. C’est comme faux-pas 
dans la maîtrise de soi, non en elle-même, que l’impulsion sexuelle, 
comme l’impulsion de colère sont condamnées. La légende du 
dieu Çiva qui, au cours d’une ascèse, ne subit aucune perte 
d’énergie alors qu’il réduit en cendres avec colère l’Amour venu 
le tenter et alors que, plus tard, il épouse Umäâ, ne contredit 
ce fait qu’en apparence. En effet, Çiva, en ces cas, ne cède pas 
à des impulsions, il agit dans le détachement personnel : « Il 
n’y a pas pour moi d’activités qui soient en vue de moi-même », 
lui fait dire le poète Kâlidâsa!. Au reste, en dépit de la supériorité 
de la continence, l’union des dieux (Çiva, Krshna) avec leurs 
épouses est valorisée comme symbole d’union mystique (la 
pastorale de Jayadeva, le Gitagovinda, est à cet égard comparable 
au Cantique des Cantiques). 

Il reste donc que la continence se présente dans les légendes 
brahmaniques classiques comme prescrite non par peur de la 
sexualité, mais pour préservation de potentiel et il en était ainsi 
dès la période brahmanique ancienne, qui considérait comme 
nécessaire d’imposer la chasteté à l’étudiant brahmanique ({brah- 
macärin), pendant tout le cours de sa formation spirituelle, lui 
prescrivait formellement le mariage une fois cette formation 
achevée et imposait de nouveau la continence à quiconque voulait 
s'élever spirituellement et matériellement au-dessus de l’état 
et des pouvoirs humains ordinaires. 

Dans l'opinion bouddhique, la discipline psychophysiologique 
exige la chasteté absolue et peut conférer des pouvoirs merveilleux 
analogues à ceux que recherche souvent l’ascèse brahmanique. 
On peut donc bien être tenté de croire que, dans le bouddhisme 
comme dans le brahmanisme, la sexualité est proscrite surtout 
comme cause de chute de potentiel. 

Cependant, un examen plus approfondi montre qu’il n’en est 
pas ainsi. Tout d’abord, les pouvoirs merveilleux à la possession 
desquels la continence serait indispensable ne jouent qu’un rôle 
accessoire dans le bouddhisme. Leur recherche ne saurait expliquer 
une condamnation de la sexualité plus rigoureuse que celle dont 
se contente le brahmanisme. Ensuite et surtout, la conception 
bouddhique de la nécessité de la continence résulte de la théorie 


1. Svérthàâ na me kâg cit pravrttayah, Kumärasambhava, VI, 26, 
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même de l’engagement dans les voies douloureuses de l’existence 
et des moyens de salut. 

Quelle qu’ait pu être l’origine de la croyance en la transmigration, 
celle-ci reçoit dans le bouddhisme une explication du type suivant, 
qui se dégage aisément des sources bouddhiques classiques. 

Après un acte quelconque du corps, de la parole ou de la 
pensée, mais un acte comportant une certaine participation 
psychique, l’agent n’est plus tel qu’il était auparavant. L’acte 
laisse en lui une trace, et une trace qui garde une part de l’activité 
qui l’avait provoqué. Les traces accumulées forment un stock 
psychique inconscient dont quelques parties reparaissent éven- 
tuellement à la mémoire, mais qui surtout constitue l’individualité. 
Ce stock est organisé en constructions {samskâra) cohérentes 
et agissantes, qui répondent assez bien aux « complexes » de la 
psychologie moderne de l’inconscient.Il ne forme pas une personne, 
entité unitaire, mais un agrégat qui tient pratiquement lieu de 
personne, parce qu’il est individuel. À la mort, cet agrégat ne se 
dissout pas et erre jusqu’à ce qu’il trouve une occasion de se 
réincarner en un embryon en rapport avec les potentialités héritées 
des actes qui l’ont formé peu à peu et lui ont donné une tendance. 
Ces potentialités tendront dès lors à s’accomplir dans une nouvelle 
existence, dans le nouveau corps dont elles auront déjà déterminé 
le choix et qu’elles auront pris pour instrument de réalisation. 
Tel est le mécanisme producteur de la transmigration, et les 
traces actives les plus agissantes que les actes déposent dans le 
stock psychique transmigrant sont celles du désir, de l’impulsion 
passionnelle. 

Or, la transmigration ainsi réalisée est mauvaise. La fausse 
entité personnelle qui n’est autre que le groupement des consé- 
quences des actes, ne bénéficie pas du caractère de l’être absolu 
mais connaît indéfiniment la douleur liée à l’existence contingente, 
laquelle, même relativement heureuse, est interrompue par la 
mort. Le salut sera l’arrêt de cet entraînement vain et cruel à 
travers les existences successives. Il s’obtiendra en cessant d’accu- 
muler les traces d’actes dans le stock psychique et en neutralisant 
celles qui s’y trouvent déjà rassemblées et agissantes. Ce sera 
l'extinction (nirvâna) de leur activité. Le désir, ressort majeur 
de cette activité, doit tout spécialement être non seulement 
réprimé, mais encore supprimé. S'il a lieu, ne serait-ce que 
fortuitement et pour être aussitôt étouffé, c’est qu’il est encore 
en action dans le psychisme inconscient et que le but de la discipline 
bouddhique n’est pas atteint. Il n’est pas alors coupable, mais 
il est signe d’imperfection et cause de souillure, parce qu’il peut 
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laisser dans le stock psychique une nouvelle trace, germe d’une 
nouvelle reproduction ultérieure. 

Le désir est donc, du point de vue bouddhique, ennemi majeur. 
La continence est nécessité absolue, la tentation fortuite même 
doit être rendue impossible ; non seulement le saint bouddhique 
doit lui être réfractaire, mais encore elle doit lui rester inconnue. 

Cette position est bien illustrée par la conception de la pureté 
de la mère du Bouddha et par l’histoire d’un grand schisme du 
ive siècle avant J. C. 

Le Bouddha n’est pas censé né d’une vierge, comme le croyait 
saint Jérôme ; sa mère était l’épouse du roi Çuddhodana. Mais 
sa conception était tenue pour immaculée. Elle avait eu lieu en 
un temps où sa mère pratiquait une chaste retraite et par une 
descente miraculeuse en son sein 1. Il est en outre posé en principe 
que la mère d’un Bouddha ne peut inspirer le moindre sentiment 
de désir chez ceux qui la voient?. Il y a bien incompatibilité 
totale entre perfection bouddhique et sexualité. 

L’histoire des principaux grands schismes du bouddhisme 
impute la responsabilité de l’un d’eux, survenu un peu plus de 
cent ans après la mort du Bouddha, à un certain Mahâdevaÿ. Les 
écoles orthodoxes considèrent ce Mahâdeva comme un ancien 
criminel faussement converti et auteur de cinq propositions 
scandaleuses. La première était qu’un saint bouddhique (arhant), 
en principe débarrassé de toute trace d’acte pouvant entraîner 
renaissance et ne vivant plus que pour épuiser un reliquat de 
potentialité provenant d’actes anciens, peut encore avoir des 
pollutions nocturnes. La tentation en rêve et ses conséquences 
ne paraissaient pas coupables à Mahâdeva et donc pas contraires 
à la pureté qui doit caractériser le saint. Sans doute les orthodoxes 
ne les considéraient-ils pas davantage comme coupables en elles- 
mêmes, mais ils maintenaient qu’elles étaient signes d’une per- 
sistance d’impureté en reliquat. 

Au-dessous du saint bouddhique, cependant, il existe la foule 
de ceux qui ne pourront que s’acheminer lentement, à travers 
de nombreuses existences, vers le salut et qui peuvent seulement 
orienter, par une bonne conduite, de bonnes œuvres et l’audition 
de la Loi, leur stock psychique transmigrant vers des renaissances 
de plus en plus favorables ou plaisantes. Pour ceux-là, la conti- 
nence, quoique souhaitable, n’est pas encore indispensable. 


1. Cf. À. FOUCHER, La vie du Bouddha, Paris, 1949, pp. 39, 46 et notes pp. 356 et 357. 

2. Dighanikäya, t. II, p. 13 (Mahâpadänasutta). 

3. Cf. P. DEMIEVILLE, L'origine des sectes bouddhiques, Mélanges chinois et bouddhiques, 
t. 1, Bruxelles, 1931-1932, pp. 30 et suiv. ; 
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Il est même considéré comme normal que, dans certaines existences 
divines, qu’on atteint précisément par acquisition de mérites, 
elle ne soit pas observée, et que la morale bouddhique soit éven- 
tuellement pratiquée tout justement pour obtenir pareilles 
existences. 

La légende du demi-frère du Bouddha, Sundarananda, illustre 
bien ces faits. Sundarananda, fait moine malgré lui, au jour même 
qui aurait dû être celui de ses noces, regrette sa fiancée. Il est 
entraîné par le Bouddha dans un voyage aérien au cours duquel 
il voit d’abord une guenon hideusement brûlée par un incendie, 
puis les nymphes d’un paradis. Il doit convenir que ces nymphes 
Pemportent autant sur sa fiancée que celle-ci sur la guenon et 
accepte son état monastique pour mériter renaissance parmi 
les nymphes. Il en vient, d’ailleurs, à s’appliquer si bien à la 
discipline bouddhique que son cœur change et qu’il renonce 
en définitive à toute espèce de désir, prochain ou différé, pour 
se jeter directement dans la voie du salut. C’est bien là que le 
Bouddha voulait l’amener. Il n’en reste pas moins qu’il lui avait 
fait d’abord considérer la continence non comme un idéal absolu, 
mais comme une sorte de placement de jouissance à gros intérêt. 
Ce faisant, le Bouddha admettait (et les fidèles vulgaires ont 
couramment admis) qu’il était loisible, sinon pour gagner la 
sainteté, du moins aux bas degrés de la carrière bouddhique, 
de désirer comme joies paradisiaques ce qui était condamné 
comme voluptés humaines. 

Selon la conception bouddhique, ces mêmes joies font bien 
normalement partie du lot des êtres qui prennent naissance 
comme dieux et déesses. Dans les paradis, qui sont étagés, les 
unions sont d’étage en étage plus épurées et lointaines, jusqu’à 
se réduire à la jouissance d’un regard, mais elles font partie 
essentielle des félicités divines. Dans les mondes supérieurs 
à celui des hommes jusqu’à un étage soumis à l’empire du grand 
dieu Mäâra, à la fois l'Amour et la Mort, qui culmine au-dessus 
de tout le domaine cosmique des désirs, et avant d’arriver aux 
mondes dégagés des désirs et même du sensible, la continence n’est 
pas vertu requise. Bien entendu les êtres saints du bouddhisme, 
à commencer par les futurs Bouddha, quoique siégeant dans un 
paradis du monde des désirs, sont exempts de toute impureté. 
Mais, pour les dieux inférieurs, l’absence de continence est la règle. 

Cette absence témoigne, chez eux comme chez les hommes, 
d’une persistance d’impureté et d’attachement au processus des 
existences, mais les conséquences des actes n’ont pas la même 
importance pour les dieux que pour les humains. Dans les nais- 
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sances non-humaines, en effet, il y a simple réalisation des consé- 
quences de l’accumulation dans le stock psychique des traces 
d’actes antérieurs, il n’y a pas accumulation de nouvelles traces. 
C’est seulement dans les renaissances humaines que les actes 
laissent traces, parce que, là seulement, existe l’idéation ou 
mentalisation (cetanä), la transformation de la perception en 
pensée, avec enregistrement de celle-cil, Les dieux jouissent 
un temps d’une félicité atteinte en vertu de l’orientation de leur 
activité pendant des vies humaines antérieures, ils ne font, en 
tant que dieux, ni leur perte, ni leur salut. Pour l’un et pour 
l’autre, il faut le passage dans la condition humaine, seule déter- 
minante. Il n’y a pas véritablement de désirs et de sexualité 
chez les dieux comme chez les hommes, parce qu’il n’y a pas 
prise de possession psychique des sensations. Aussi, en dépit 
de la liberté admise pour les dieux, la sexualité et les désirs restent 
formellement condamnés pour les hommes. La sexualité peut 
encore entrer dans la vie de celui qui ne fait que s’orienter de 
loin vers le salut, mais pour celui qui y marche vraiment, elle est 
par-dessus tout à craindre et à étouffer. 

La contre-partie de ce principe du bouddhisme orthodoxe 
est fournie par une sorte de bouddhisme à rebours, celui des 
Tantra. Le bouddhisme a tendu de plus en plus, au cours de 
son évolution, à dévaloriser le monde phénoménal pour combattre 
l'attachement dont il est l’objet. Il a abouti à dénoncer toutes 
choses comme vides d’être propre et réduites à des représentations 
sans substrat objectif, comparables aux illusions optiques. Dès 
lors, tout ce qui appartenait aux existences relevait d’une vérité 
d'apparence, dite vérité d’enveloppement (samortfisatya), et 
non de la vérité absolue (paramärthasatya). Celui qui le compre- 
nait discernait du même coup qu’il n’y avait en réalité ni douleur, 
ni salut, ni bien, ni mal, ni même de prédication du Bouddha. 
Il rejoignait directement, par cette sorte de gnose, la vérité absolue, 
en constatant l’inanité de l'illusion cosmique dans laquelle le 
vulgaire se croit personne prisonnière. 

Ceci admis, certains sectaires en ont poussé les conséquences 
jusqu’à juger nécessaire, pour établir leur domination de l'illusion 
universelle, de violer délibérément les lois de la morale commune. 
Ils entendaient prouver dans la souillure leur incorruptibilité, 
comme se prouve dans l’épreuve du feu l’incombustibilité, ou, 


1. Il y a des exceptions. Les légendes des vies antérieures du Bouddha lui font acquérir 
des mérites par héroïsme en faveur des créatures, même dans les existences animales qu’il 
traverse, et il s’agit bien de mérites qui augmentent sa perfection dans la voie du salut, 
mais il s’agit aussi d’un être exceptionnel. 
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mieux encore, leur élévation, au-dessus du pur et de l’impur. 
Ils prenaient donc le contrepied de toutes les prescriptions 
bouddhiques et développaient tout spécialement les pratiques 
sexuelles. 

On peut tout naturellement interpréter leurs intentions théo- 
riques comme prétextes à revanche de la libido — ou des passions, 
comme on voudra dire — sur la contrainte rigoureuse de la morale 
orthodoxe. Mais une explication sommaire en ce sens ne serait 
pas suffisante. 

Tout d’abord, dans les violations de la morale, il n’est pas 
simplement donné cours aux impulsions. Les violations sont 
réglées selon des techniques imposées par l’initiateur à l’adepte 
et, en général, n’ont lieu qu’après un noviciat ascétique, qui 
est censé conférer une sorte d’immunité contre les conséquences 
des violations. Ceci peut, d’ailleurs, s’interpréter comme un 
vestige, dans la licence même, de la contrainte orthodoxe. De 
plus, en dépit de son mépris pour le monde phénoménal, l’adepte 
doit rester assez maître de lui pour respecter certaines obligations 
sociales. Il ne peut y avoir pratiquement liberté totale des impul- 
sions, quand on reste dans une société organisée. Il faut noter 
surtout que la maîtrise de soi est élément essentiel des techniques 
psychophysiologiques du yoga, auxquelles les techniques boud- 
dhiques s’apparentent. L’influence de ces techniques intervient 
donc pour discipliner les actes et leur donner une autre valeur 
que chez le libertin vulgaire. 

Ensuite, une bonne partie des violations reste purement mentale 
et constitue un simple exercice psychique. C’est le cas surtout 
de la violation de l’interdit de meurtre. Il est possible que des 
adeptes des Tantra aient réellement parfois, voire souvent, 
commis des meurtres, l’enseignement strict des Tantra, freiné 
sans doute par la conscience sociale, ne prescrit guère que de 
les imaginer. Au cours d’un exercice dit de « création » (bhévand, 
création psychique s’entend), l’adepte imagine, par exemple, 
un dieu sous forme terrible s’unissant à une déesse qui représente 
l'énergie du même dieu. Il conçoit alors de la haine pour le dieu, 
de l’amour pour la déesse, se voit tuant le dieu et s’unissant à 
sa place à la déesse?. Ce faisant, l’adepte doit non seulement 
imaginer les personnages clairement — ce qui lui est facilité par 


1. Éventuellement de nos jours : le lama kalmouk Dambin-Jansang, qui joua un grand 
tôle en Mongolie à la fin du siècle dernier et au début de celui-ci, est connu pour avoir 
fait exécuter à la prise de Kobdo en 1912, des prisonniers chinois selon des rites tantriques. 
Cf. R. BLEICHSTEINER, L'Église jaune, trad. franç., Paris, 1937, p. 120. 

2. Candamahérosanatantra, IV, 18 et suiv, 33 et suiv. (ms. Bibl. nat, sanskrit fol, 13a, 
14b; édition en préparation). 
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la contemplation d’une peinture ou d’une statue les représentant — 
mais encore il doit voir et vivre la scène comme si elle était réelle, 
et, de fait, elle l’est, dans l’opinion que tout au monde n’est que 
représentation psychique. L’imagination est bien alors une 
vraie « création » qui aura son efficacité entière aussi bien que 
si l’acte imaginé avait été effectivement perpétré. 

Dans une pareille création l’adepte, en même temps qu’il 
se place au-dessus de toute morale en pensant le crime, s’approprie 
une énergie aussi intense que possible, en mettant en jeu les 
deux impulsions majeures de la haine et de l’amour. Il n’y a donc 
pas seulement violation d’interdits pour le vulgaire absolus, 
afin de s’affirmer soi-même souverainement parfait et supérieur 
aux conséquences des fautes les plus graves, il y a encore tentative 
de captation de potentiel, et en quelque mesure sublimation 
d'énergies condamnées, car un symbolisme précis transforme 
virtuellement ces énergies en élan vers l’état suprême de Bouddha. 

En effet, l’union sexuelle représente, selon ce symbolisme, 
Punion de l’Intelligence (prajnä) avec le Moyen de réalisation 
(upâya), pour produire la Pensée d’Éveil (bodhicitta), par 
laquelle on devient un « Éveillé », un Bouddha. Moyennant ce 
symbolisme, une activité qui, même réduite à une imagination 
d’activité, serait perdition pour un non-initié, dont elle entacherait 
le stock psychique inconscient, se trouve pour l’adepte être un gage 
de salut. L’horreur de la sexualité fait place à un emploi sublimant. 

En fait, pareille sublimation est restée extrêmement suspecte 
et la doctrine des Tantra a été très décriée dans les milieux 
orthodoxes bouddhistes et aussi brahmanistes. Recherchant 
particulièrement l’horrible et le répugnant, la pratique des Tantra 
tombe naturellement sous l’accusation d’être une mise en jeu 
de perversités sous le couvert fallacieux d’une doctrine symboli- 
sante. On admet assez facilement, cependant, que la bonne foi 
de nombre d’adeptes et auteurs des Tantra a pu être entière, 
la bonne foi dans l’égarement n’est pas rare. 

De toute façon, les pratiques des Tantra bouddhiques re- 
joignent certaines pratiques du yoga indien général. 

Celui-ci, discipline rigoureuse du corps et de l'esprit, et dont 
le point de départ paraît être dans des expériences physiologiques 
tentées en vertu d’une ancienne doctrine pneumatique!, consiste, 
dans sa forme essentielle, en un arrêt volontaire des phénomènes 


1. Les origines d’une technique mystique indienne. Rev. Philosophique, avril-juin 1946 
Pp.208 suiv.— J’inclinerais à présent à renoncer au terme de mystique, d'emploi couramment 
admis, mais très confus, qui a l’inconvénient de suggérer des rapprochements entre des 
attitudes spirituelles qui n’ont en fait rien de commun ni de comparable, et d’entraîner 
par suite de laborieuses et vaines spéculations discriminatives. 
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instables de conscience {cittavritinirodha), pour prise de position 
(samädhi) sur le fonds stable inconscient, pour atteindre l’être 
en soi, dégagé du phénoménal. 

Il est évident que, dans cette discipline ainsi conçue, l'attitude 
à l'égard de la sexualité doit être, comme dans le bouddhisme 
ancien, résolument restrictive. Toute impulsion capable de 
troubler la maîtrise de soi et de produire des éléments actifs 
du phénoménal qu’on veut éteindre, est nécessairement à enrayer. 
Mais, à côté de cette discipline idéale du yoga, il en est d’autres 
qui lui sont apparentées par la technique générale (attitudes, 
exercices respiratoires, concentration psychique, etc.), qui font 
aussi partie du yoga, et qui, pourtant, ont des tendances différentes. 
Ces yoga tendent non plus seulement au retour de soi à son être 
absolu hors du phénoménal, mais bien à une maîtrise du phéno- 
ménal, visant la puissance soit pour elle-même, soit, selon un 
idéal plus élevé, pour l’employer à se hausser hors du phénoménal. 
Car le but général est en principe le même dans le yoga classique 
et dans les autres. La différence est que le premier élève au-dessus 
d’un phénoménal écrasé, les autres au-dessus d’un phénoménal 
gouverné. Le premier refoule les énergies qui paraissent extérieures 
au soi absolu, les autres travaillent à les capter. Ils les jugent, 
d’ailleurs, moins étrangères au soi qu’il n’y paraît, car ils les 
ramènent à ce soi, seul existant, en les regardant comme des visions 
passagères. Ils ne répugnent pas à jouer d’elles, à condition de 
bien les distinguer de l’absolu qui les sous-tend, de ne point 
se laisser prendre à elles, comme si elles étaient la réalité foncière. 
Il existe alors la même différence entre ces yoga et le yoga classique 
qu'entre le bouddhisme tantrique et le bouddhisme orthodoxe et 
cette différence consiste en un rétablissement de valeur des énergies 
phénoménales. La sexualité redoutée et refoulée, dans le yoga 
classique et le bouddhisme orthodoxe, est alors rétablie dans des 
droits accrus, en vue ou sous le prétexte d'une utilisation supérieure. 

Cependant, le yoga, même classique, c’est-à-dire tel qu’il est 
défini et décrit dans les Yogasñtra de Patanjali, ne redoute pas la 
sexualité autant que le fait le bouddhisme ancien. S’il prescrit 
rigoureusement la continence, ce n’est point seulement par 
crainte des traces funestes que le libre cours de la sexualité pour- 
rait laisser dans l’individualité transmigrante, c’est aussi en vue 
d’une accumulation d’énergie. Les Yogasñtra s’expriment nette- 
ment à ce sujet : « Quand il y a établissement de la continence, 
il y a acquisition d’énergie »1. Nous lisons bien « acquisition », 


1. Brahmacaryapratisthéyäm viryaläbhah, IL, 38. 
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car il ne s’agit pas seulement d’une économie. L’abstention 
vertueuse procure, au moins en valeur spirituelle, la totalité de 
ce dont l’acte ne ferait gagner qu’une parcelle. Le contexte le 
confirme. La formule qui précède est en effet : « Quand il y a 
établissement de l’absence de vol, il y a disposition de tous les 
joyaux »1. La vertu d’honnêteté assure donc pleinement, en droit 
absolu sinon en fait, le fruit qu’elle interdit de saisir indûment. 
Le désir impulsif échoue, c’est le renoncement qui gagne. C’est 
sur ce principe qu’est fondée la vertu de la continence dans le 
yoga classique. 

Dans les autres formes du yoga, particulièrement dans le 
hathayoga, « yoga de force », et surtout dans les yoga des Tantra 
hindouistes, parallèles aux Tantra bouddhiques, la vertu de la 
continence est pareillement admise pour l'atteinte de la perfection, 
mais celle-ci une fois obtenue, l’adepte peut, comme dans les 
Tantra bouddhiques, abandonner sans déchoir, les pratiques 
d’abstention qui l’ont placé au-dessus de la morale vulgaire. 
C’est alors qu’intervient l’utilisation de la sexualité, en principe 
sublimée par un symbolisme. 

Elle intervient moins que dans les Tantra bouddhiques, mais 
de façon souvent analogue, tantôt effectivement, tantôt en repré- 
sentation psychique. Une conception spéciale veut que, dans la 
partie inférieure du tronc sommeille, comme un serpent enroulé, 
une énergie appelée Kundalini, qui doit s’éveiller et monter 
vers le sommet de la tête pour s’unir à la Vie (jiva), et cette 
union représente, dans le microcosme qu’est l’homme, l’union 
cosmique de Çiva et de son Énergie (;akti) ?. Cette représentation 
ne fait, en elle-même, qu’un appel assez théorique à la sexualité. 
Mais, dans d’autres textes, les techniques deviennent proprement 
sexuelles. L’une d’elles consiste en la combinaison d’une manœuvre 
d’oblitération du cavum par l’extrémité de la langue renversée 
vers la gorge (khecarimudrä)$ avec la mise en jeu d’un acte 
sexuel sans émission séminale, ou avec émission suivie de réab- 
sorption, acte qui a lieu aussi séparément (vajrolimudrä) 4, Dans 
ces techniques les éléments de symbolisme sont multiples. C’est 
ainsi que la sécrétion du cavum oblitéré par la langue symbolise 


1. asteyapratisthäyäm sarvaratnopasthänam, Il, 37. 

2. Gherandasamhitä, III, 39-41. 

3. Hathayogapradipikä, III, 32-42 et comm. de Brahmânanda sur 86 ; Dhyânabindiüpanisad, 
83 et suiv.; Yogacüdämanyupanisad, 57 et suiv. 

4. Hatñhayogapradipikä, III, 83-91. La dernière manœuvre est physiologiquement possible 
par un pompage vésical, dont certains hathayogin donnent la démonstration au moyen 
d’un récipient d’eau. La non-émission correspond à un reflux vers la vessie, Une manœuvre 
analogue est conçue pour la femme résorbant ses sécrétions (Hathayoga prad., III, 99-103). 
Les manœuvres de non-émission sont bien connues aussi des Tantra bouddhiques, cf. 
M. SHAHIDULLAH, Les chants mystiques de Känha et de Saraha, Paris, 1928, pp. 11,17. 
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la liqueur lunaire d’immortalité et la chair de la langue elle-même 
la viande de vache, laquelle est censée mangée virtuellement1, 
alors que nulle interdiction n’est plus stricte dans l’hindouisme 
que de manger de la chair de vache. 

Au symbolisme s’ajoutent d’autres considérations pour motiver 
les pratiques précitées. L’union symbolique de Çiva et de l'Énergie 
doit se produire à l’intérieur du microcosme qu’est le corps, 
si elle veut représenter une union qui a lieu à l’intérieur du 
macrocosme. D’autre part, la conservation ou la reprise du 
liquide séminal est motivée par une idée particulière. Il est admis, 
en effet, qu’il dépend de la pensée (ciftäyatta), que la vie (jivita) 
dépend de lui, et que, par conséquent, il faut le sauvegarder 
en même temps que l’esprit et avec autant de soin?. Le yogin, 
rompant avec la continence et n’en tenant plus compte du point 
de vue moral, qu’il juge avoir dépassé, cherche du moins à n’en 
point perdre les avantages supposés, entend garder sur l’acte 
qu’il consent la même maîtrise réprimante de retenue à soi qu’il 
exerce par le yoga sur son esprit. 

Par toutes ces pratiques, sexuelles et autres, le yogin se donne 
une conscience exaltante de prise sur l’univers, d’atteinte à l’être 
absolu. D’abord affranchi, par un ascétisme achevé, des dangers 
de la sexualité, il utilise celle-ci comme évocation du grand 
mystère cosmique de fusion de l’énergie universelle avec le 
principe suprême. Il se juge ainsi avoir renversé sa position 
première d’homme ordinaire par rapport à la sexualité. Primitive- 
ment soumis à son empire, c’est lui maintenant qui, l’ayant 
vaincue, la place sous le sien, pour en employer le potentiel à 
son gré. 

Mais il y a lieu de remarquer qu’historiquement cet état des 
idées sur la continence et la sexualité ne dérive pas uniquement 
de spéculations formées à l’intérieur des écoles du yoga. Il a 
d’importants antécédents dans le brahmanisme. Une des princi- 
pales Upanisad anciennes, la Brhadéranyaka-upanisad, contient, 
en effet, un passage (VI, 4) consacré à la description de rites 
d’union sexuelle fondés sur un symbolisme de la femme, représen- 
tant le matériel du sacrifice védique, et de la semence considérée 
comme l'essence des essences (rasa). Déjà, comme ce sera le 
cas plus tard dans le hathayoga et les Tantra hindouistes ou 
bouddhistes, une différence fondamentale est établie entre l’union 
sexuelle vulgaire, qui est mauvaise, et celle de l’initié au symbo- 
lisme, qui est profitable. Cet initié, qui a d’abord, en tant qu’étu- 


1. Hathayogaprad., III, 47-49. 
2. Hathayogaprad., III, 90 et commentaire de Brahmänanda. 
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diart brahmanique, observé la continence, est désormais affranchi 
de celle-ci. II lui est indiqué un rite et une formule de récupération 
de potentiel en cas de pollution. Pareille récupération est déjà 
une première forme de celle que le hathayoga et les Tantra cher- 
cheront à opérer par des techniques physiologiques. Il ne faut 
donc pas voir dans ce hathayoga et ces Tantra seulement une 
réaction spontanée contre la prescription de continence par 
crainte des dangers de la sexualité, et une volonté d’établir l’adepte 
au-dessus de la morale, tout en lui permettant de disposer de 
l'énergie sexuelle à des fins sublimées par symbolisme. Il faut 
encore y retrouver l’héritage d’une conception brahmanique de 
Putilisation licite et bénéfique de la sexualité dans un certain 
symbolisme, et après l’avoir dominée dans la continence. 

Nos constatations peuvent finalement se résumer comme il 
suit. Dans les formes anciennes et orthodoxes du bouddhisme, 
la continence a été conçue comme une nécessité absolue par crainte 
du danger de la sexualité attachant aux existences. Dans le yoga 
classique, elle a été prescrite pour écarter les perturbations de 
la maîtrise de soi et pour trouver gain d’énergie en la vertu de 
renoncement. Dans le hathayoga et les Tantra hindouistes et 
bouddhistes, la sexualité a paru utilisable comme source de 
puissance et d’énergie spirituelle, une fois qu’on a cru l'avoir 
définitivement dominée, au lieu d’être dominé par elle et à la 
faveur d’un symbolisme théorique de sublimation, hérité en 
grande partie du brahmanisme des Upamisad. 
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LES DATES DU BHAGAVATAPURANA ET DU 
BHAGAVATAMAHATMYA 


JEAN FILLIOZAT 


Institut Français d’indologie, Pondichéry 


La date du Bhägavatapuräna a été très souvent discutée non seulement 
par les indianistes modernes mais encore, avant eux, par des auteurs indiens 
des siècles précédents! qui contestaient qu’il appartint au groupe des grands 
puräna compilés par Vyäsa et qui voulaient l’attribuer à Vopadeva. Cette 
dernière opinion, quoiqu’acceptée par Colebrooke, Burnouf et Wilson, s’est 
heurtée au fait que Vopadeva vivait au xine siècle, alors que Madhva, son 
contemporain peut être plus âgé, tenait le Bhägavata pour une autorité vé- 
nérable et s’est heurtée surtout à la mention du Bhägavata dans la liste des 
Puräna qu’al-Birün® avait reproduite au xie siècle, comme on l’a relevé 
plusieurs fois. D’un autre côté, les raisons de penser que le Bhägavata ne 
pouvait être qu’un des grands puräna les moins anciens ne manquaient pas. 
Rämänuja, qui se réfère souvent au Visnupuräna, ne le cite pas. Ce ne peut 
être parce qu’il n’existait pas de son temps, puisque Rämänuja était un con- 
temporain plus jeune d’al-Birüni. Il faut croire qu’il ne lui attribuait pas la 
même autorité qu’au Vrisnupuräna, bien qu’il renchérît sur ce dernier texte 
dans l’exaltation de Visnu et de la dévotion à Krsna. De plus, le Bhägavata 
se distingue nettement des autres puräna comme oeuvre poétique et, à cet 
égard, s'élève grandement au dessus de leur terne littérature. 

Or, Alkondavilli Govindäcärya, dès 1902, a fait une remarque qui a passé 
trop souvent inaperçue ou qui n’a pas été suffisamment exploitée: le Bhägavata 
(xt, 5.38-41) fait, sous la forme prophétique que les puräna donnent volontiers 
à leurs exposés, allusion aux dévots du pays tamoul, pays dont il détaille 
les régions par l’énumération des rivières dont les dévots boivent l’eau. Les 
plus grands de ces dévots sont nécessairement les saints vaisnava fameux: les 
ALvär.t Govindäcärya ne doutait pas qu’il s’agît d’une réelle prophétie. Mais 
S. Krishnaswami Aiyangar,® identifiant les rivières et les saints appartenant 


1 Cf. Eug. Burnouf, Le Bhâgavata Purâna, tome I, Paris 1840, p. LXI-XCVI. $ridhara, 
vers 1400, en commentant le texte s'élevait déjà contre ceux qui contestaient qu’il eût 
la même autorité que les autres grands puräna. Cf. aussi Winternitz, À History of Indian 
Literature, t.1, Calcutta, 1927, p. 555. 

2 Cf. Sachau, I, p. 130. 

8 Cf. notamment J. N. Farquhar, An Outline of the Religious Literature of India, 
Oxford, 1920, p. 231.—A. D. Pusalker a résumé les opinions de nombre d'auteurs sur la 
date du Bhägavata et donné la bibliographie correspondante dans Studies in Epics and 
Puranas of India, Bombay, 1955, p. 214-216. 

4 À. Govindacarya, The Holy Lives of the Azhvârs or the Drâvida Saints, Mysore, 1902, 


p. XXI et 191 et suiv. 
5 Early History of Vaishnavism in South India, Madras, 1920, p. 7-11. 
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respectivement aux régions arrosées par elles, a souligné que le Bhägavaia 
devait être d’une date postérieure aux ALvär ou que le chapitre était interpolé. 
Il remarquait en outre, qu’en cas d’interpolation celle-ci aurait été relative- 
ment ancienne, Vedäntadeéika au xive siècle se servant de l’autorité du 
passage comme étant celle même du Bhagavata. Enfin, il appelait l’attention 
sur le fait que le Padmapuräna présente un texte où la Bhakti, sous la forme 
d’une jeune femme en détresse, déclare être née dans le Drävida, avoir grandi 
dans le Karnätaka et vécu dans le Mahärästra et le Gurjara. 

S. N. Dasgupta a adopté les indications de Krishnaswami Aiyangarf mais 
s’est référé, pour le passage où la Bhakti proclame qu’elle est née dans le 
Drävida, non au Padmapuräna mais au Bhägavatamähätmya où il figure aussi. 

R. G. Bhandarkar,’ en 1913, n’était pas au courant de la remarque de Go- 
vindäcärya et elle n’avait pas encore été développée par Krishnaswami Aiyan- 
gar. À propos des ALvär, il relève que la Mukundamälä, oeuvre sanskrite de 
Kulaéekhara, un des ALvär, contient un vers du Bhägavata (x1, 2.36) et il 
suppose que Kulasekhara était le même qu’un roi du xrrème siècle mentionné 
dans une inscription de Narëgal, dans le district de Dharvar, sous le nom de 
Kulaéekharanka. 

R. C. Hazra, dans ses importantes Studies in the Puränic Records on Hindu 
Rites and Customs, $ a fait une étude détaillée de la question de la date du 
Bhägavata, mais, tout en citant Farquhar, il a passé sous silence tout ce qui 
concernait une origine méridionale du texte et son allusion aux saints tamouls. 
Pour lui, le texte ne peut être postérieur à 600 mais peut avoir subi des ré- 
visions. 

La question mérite d’être reprise et examinée dans ses conséquences chro- 
nologiques. 

Le passage du Bhägavata est le suivant: 


X1, 5.38. krladisu praja rajan® kalav icchanti sambhavam / 
kalau khalu bhavisyanti naräyanaparäyanah // 
39. kvacit kvacin maharäja dravilesu® ca bhüri$ah / 
tämraparmi nadi yatra krtamala payasvini // 


$ À History of Indian Philosophy, tar, Cambridge, 1940, p. 62 et note 1. Das Gupta 
ne renvoie pas à la publication de K.A. mais en reproduit les données avec quelques 
malentendus: il a substitué des pays de Krtamäla et de Mahänada, qui n'existent pas, 
aux rivières Krtamaälä et Mahänadiï et répété par erreur le nom de PeriyäLvär en repro- 
duisant une indication de K.A. où il est question du PeriyäRu. Dans la note il a suivi 
K.A. qui dit à tort que Vedäntadesika a ‘‘cité”’ le passage du Bhägavata dans le Rahasya- 
trayasära. I1 a ajouté que le Prapannämrta mentionnait trois autres saints ayant précédé 
les ALvär, mais il s’agit en réalité des trois premiers Alvär des listes classiques. 

7 Vaisnavism, Saivism and Minor Religious Systems, Grundriss der indoarischen 
Philologie, Strassburg, 1913. Collected works, Vol. 1v, Poona, 1929, p. 68-71. 

8 Dacca, 1940, p. 52-57. 

Le discours est adressé au roi de Mithilä Nimi. 

10 Variante: dravidesu. Sridhara: dravilesu, Vijayadhvaja: dramilesu, Viraräghava: 
dramidesu. 
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40. kävert ca mahäpunya pratict ca mahanadi! / 
ye pibanti jalam täsäm manuja manujeévara // 
41. präyo bhaktä bhagavati vasudeve ’maläsayäh / 


s 


“38. Dans les âges cosmiques, à commencer par le Krta, les créatures, 6 roi, 
désirent la naissance dans l’âge Kali. 
Dans l’âge Kali, en effet, ils deviendront entièrement voués à Näräyana, 

39. en toutes sortes d’endroits, ô grand roi, et, chez les Dravidiens, en nombre. 
Là où il y a la rivière Tämraparni, la Krtamalä, la Payasvini, 

40. et la Käveri de grande sainteté, et la Mahänadïi occidentale, les hommes 
qui boivent leur eau, ô seigneur des hommes, 

41. sont intensément des dévots aux coeurs purs, à l'égard du Bienheureux 
Väsudeva.”” 


Vedäntadeika, commence ainsi son Guruparamparäsära,"? qui est la pre- 
mière partie de son Rahasyatrayasara: 


gurubhyas tadgurubhyas ca namoväkam adhimahe!s / 
vrnimahe ca taträdyau dampatï jagatäm pati // 
poykaimuNi pütattär péyaLvar tan 

porunal varuñ kurukëécaN vittucittaN 

tuyya kulacékaraNampänanataN 

Rontaratippoti malLicai canta côti 

vaiyam elaämakRaï vilanka val vêl éntu 

mañkaiyar kôN eNRivarkan makiLntu patuñ 

ceyya tamiL maälaikanänteliyavôti t 

tehiyata maRaïnilañkal telikiNRôm & // 1 // 


“Aux guru et à leurs guru, adoration! A cette formule nous nous rallions et nous 
faisons élection, ici bas, d’abord des époux maîtres du monde! 

Poykaimuni, Pütattar, PéyaLvar, 

le Seigneur de Kuruku qui est venu à la fraîche Tämraparni (NammäLwär), Celui 
dont la pensée est Visnu (PeriyäLvär), 

le pur Kula$ekhara, notre protecteur le Chanteur (TirupänäLvär), 

celui qui est la Poussière des pieds des dévôts (Tontaratippoti), 

la lumière venue à MaLicai (TirumaLicaiyäLvär), celui qui, tenant 

l’épée et la pique pour faire briller le Veda dans le monde entier, 

fut l’époux de la jeune fille (TirumañkaiyäLvär), en cherchant à 

comprendre les guirlandes tamoules accomplies chantées par eux 

dans la joie, nous comprenons les passages obscurs du Veda.”’ 


Vedäntade$ika n’invoque donc pas directement le Bhägavata mais le rappelle 
en évoquant NammäLvär, sous le nom de ‘Seigneur de Kuruku,” sa ville 
natale, et comme venu au frais Porunal, tandis que le Bhägavata le désignait 
précisément comme étant là où il y a la Tämraparni. Le commentateur Ve- 
däntarämänuja (xvrie siècle), expliquant le Guruparamparäsära dans sa 


11 Com. de Viraräghava: pralici suravartmaga. 

2 Éd. de Sumdappälava, 1910, avec la Brhadguruparamparäsvadini par Vedäntarä- 
mänuja. 

18 Le commentaire indique une autre lecture adhimahi qu'il considère comme faisant 
dificulté et repousse. La forme adhimahi serait l’imparfait moyen de pHï- mais on attend 
le présent comme dans vrnimahe. I1 s’agit donc de la racine 1 avec adhi-. 
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Brhadguruparamparäsvadini, cite, lui, et discute le passage du Bhagavata. I] 
indique que les trois premiers ALvär de la paramparä ne sont pas visés dans 
le Bhägavata parce que celui-ci évoque les saints de l’âge Kali, alors que ceux-ci 
sont du Dväparayuga. Il identifie la Payasvini au PäläRu et pense que le 
passage du Bhägavata, passage qu’il tient pour prophétique, vise, en tant 
que dévôts de la région du PäläRu, les acärya, à commencer par Sribhasyakara, 
c’est à dire Rämänuja. Il identifie la Krtamalä avec la rivière de Madhura- 
puri, c’est à dire le Vaikai. Il ne parle pas de la Mahänadï occidentale, mais 
nomme les lieux saints illustrés par les dévôts vaisnava auprès de la Käveri.14 
Il est probable que c’est chez lui que Govindäcärya à pris ses renseignements 
car, lui non plus, ne cite pas le passage du Bhägavata au delà de ce qui con- 
cerne la Käveri. 

Les commentateurs du Bhägavata n’ont que peu ou point d’observations 
sur ce texte. Seul, Vijayadhvaja, dans sa Padaratnavali, explique que la 
pratici Mahänadi est la Vetravati coulant du Värahaksetra vers l'Océan 
occidental, après avoir coupé le Sahyagiri.5 Le Sahyagiri ou Sahyädri est la 
chaîne des Ghät occidentaux. La Vetravati étant un affluent de la Yamunä 
(Betwa des cartes anglaises) est hors de question. C’est Netravati qu’il fau- 
drait lire, comme me le fait observer M. N. R. Bhatt, cette Netravati étant 
en effet connue dans le Sud du pays kannada, ainsi que l’indique Kittel dans 
son dictionnaire. Mais c’est là la rivière de Mangalür et on ne peut identifier 
celle-ci avec la “grande rivière occidentale” du pays dravida. Nous ne pouvons 
done suivre Vijayadhvaja dans son identification et c’est le PeriyäRu dont 
le nom est synonyme en tamoul à celui de Mahänadi, qui le traduit, que nous 
devons reconnaître dans cette pratici Mahänadi du pays dravida.” C’est là 
la rivière du pays de Kulasekhara äLvar. 

L'identification de la Krtamälä avec le Vaiyai ou Vaikai peut sembler faire 
difficulté, quoique donnée par Vedäntarämänuja, car le Vaiyai est ordinaire- 
ment nommé Vegavati en sanskrit.'® Le MaturaittamiLppérakarädi (1956) 
sous kirutamaälai-(à) ne fait pas l’identification et se borne à donner en tamoul 
l'indication des Puräna d’après laquelle la Krtamälä coule du Malaya." Mais 


1 P.18: Tirukkutantai, c’est à dire Kumbakonam, et Tiruvälitirunakari, à une dizaine 
de kilomètres de CiRkäLi. 

15 Ed. Krsnaéästri, Bombay, 1892. M. R. V. Joshi a bien voulu me signaler qu’un 
commentaire hindi remarque sur ce passage que Sathakopa (c’est à dire NammäLvaär) 
et Rämänuja sont des régions en question. 

% pratici mahänadi nämnä vetravati värahakseträt sahyagirim bhittvä päécimasa- 
mudram syandamänä / 

1 Dans leurs traductions, A. Roussel et J. M. Sanyal ont tous deux pris à tort pratici 
pour un nom de rivière distincte, alors qu’il s’agit de l’adjectif destiné à distinguer 
cette Mahänadi occidentale de la Mahänadi plus connue de l’Orissa. $S. Subbarau, de 
son côté, a correctement traduit. 

1# Notamment partout dans le Häläsyamaähätmya traduisant en sanskrit le Tiruvilaiya- 
taRpuränam de Parañcôti. 

9 Brahmända- II, 16.36; Visnu- II, 3, 12 (krtamalätamraparnipramukha malayodbha- 
väh). 
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il serait étrange que le Bhägavata n'ait pas nommé le Vaiyai® à côté de la 
Tämraparni et de la Käveri et ait indiqué à sa place quelque rivière moins 
importante. Il faut admettre que les deux noms de Krtamälä et de Vegavati 
ont été employés tour à tour pour désigner en sanskrit le Vaiyai. 

La correspondance de la Payasvini, la “Laiteuse,” avec le PäläRu, la 
“rivière de lait” est évidente. 

Les promoteurs de la bhakti vishnouite au pays Dravida où coulent ces 
rivières sont bien les ALvär, c’est donc bien en songeant à eux que le passage 
du Bhägavata qui fait allusion aux bhakta de ce pays a été composé, après 
l’époque de leur floraison à tous, c’est à dire après le xe siècle. Il est possible 
a priori que ce passage soit ajouté après coup au texte rédigé plus ancienne- 
ment dans son ensemble. Les éléments de la légende de Krsna auxquels se 
réfèrent les ALvär, notamment PeriyäLvär, sont justement tels que les pré- 
sente le Bhagavata. Ils sont empruntés au Nord de l’Inde car les jeux de Krsna, 
pour les ALvär, se déroulent aux bords de la Yamunä et le Bhägavata pourrait 
avoir été la source d’inspiration des ALvär dans laquelle on aurait incorporé 
plus tard une allusion à ces dévots eux-mêmes. Il pourrait avoir été un livre 
du groupe religieux des Bhägavata dont l’existence est attestée déjà vers 100 
avant l’ère chrétienne par l'inscription fameuse d’Heliodora. En faveur de 
cette hypothèse on peut noter que la connaissance de textes sanskrits n’est 
pas douteuse au pays tamoul, et chez les saints vishnouites en particulier, 
vu le nombre d'expressions sanskrites qui figurent dans leur vocabulaire. 
Cependant il est plus simple d’admettre—en faisant l’économie d’une hypo- 
thèse d’interpolation qui ne s'impose nullement—que le Bhägavatapuräna a 
été composé au pays tamoul dans la période où la bhakti avait été exaltée 
par les hymnes des ALvär et où se développait la vogue de littérature sanskrite 
qui, dans le milieu vaisnava, apparaît vers 1000 avec Nathamuni, collecteur 
des oeuvres de NammaLwvar, et grandit avec Rämänuja, natif de Sriperumpu- 
tür entre Mayilapür et Käñcipuram, admirateur des ALvär et leur interprète 
philosophique mais qui n’a écrit qu’en sanskrit. La date la plus vraisemblable 
pour le Bhägavata parait donc être le xème siècle. Elle est assez tardive pour 
rendre compte de la connaissance des ALvär dont la poésie ardente était bien 
de nature à inspirer le poète du puräna. Elle est assez haute pour qu’au xte 
siècle un texte aussi admirable que le Bhägavatapuräna aït déjà été incorporé 
dans une liste des grands puräna recueillie par al-Birüni. 

Quant au passage du Bhägavatamähätmya inclus dans l’Uttarakhanda du 
Padmapuräna ou accompagnant des éditions du Bhägavatapuräna, passage où 
la Bhakti résume son histoire, il peut être daté d’une façon encore plus cer- 
taine et le schéma qu’il donne de cette histoire s'avère exact. 

Närada y raconte qu’il a erré partout et constaté le pitoyable état de la 
religion. Il a finalement rencontré sur les bords de la Yamunä, auprès de deux 


% La forme Vaiyai est la plus ancienne. Vaikai n’est attesté qu'après la période dite 
du Sangam. Dans le Tamil Lexicon le renvoi de Vaiyai à Vaikai st l’étymologie de vaikai 
comme venant de skr. vegavati ne sont donc pas légitimes. 
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garçons paraissant morts, une fille éplorée que cent femmes aspergeaient 
d’eau et ranimaient. Il lui a demandé qui elle était et qui étaient ces garçons 


et ces femmes. Elle a répondu alors: 
Padma- Uttarakhanda 189.51, Bhägavatamähätmya 1, 45-50. 


Bälovaca // 

aham bhaktir iti khyäta imau me tanayau matau // 
jfänavairagyanämaänau kälayogena jarjarau // 
gäñgadyäh sarila$ cemä matsevartham samaägatah / 
tathäpi na ca me $reyah sevitayah surair api // 
idänim $rnu madvartäm? sacittas tvam tapodhana / 
värtä me vitatäpy asti täm $rutva sukham äavaha // 
utpannä dravide säham vrddhim karnälake gata / 
kvacit kvacin mahärästre gurjare jtrnatäm gata // 
tatra ghorakaler yogat päkhandaih khandilañngaka / 
durbaläham ciram jata putrabhyäm saha mandatam® // 
vrndävanam punah präpya navineva surüpini / 
jätäham yuvali samyakprestharüpa nu sampratam // 
imau tu Sayitäv atra sutau me khi$yatah $ramat / 
idam sthänam parityajya videsam gamyate maya // 


“La fille dit: ‘Je m’appelle Bhakti, ces deux là sont connus comme mes fils, ils se 
nomment Jfñäna et Vairägya (Connaissance et Absence de Passion). Ils sont 
usés par le temps. 

Et celles-ci sont les rivières, Gangä et les autres, réunies pour me servir, mais je 
ne serais pas mieux servie même par les dieux. 

Ecoute à présent ma vie de tout ton coeur, Ô trésor d’ascétisme. Ma carrière est 
longue. L’ayant entendue, procure moi le bien être. 

Née dans le Drävida, j’ai grandi dans le Karnätaka. Çà et là, dans le Mahärästra, 
dans le Gurjara, j’ai vieilli. 

Là, par l’effet du terrible âge Kali, j’ai été mutilée par des hérétiques. Longtemps 
affaiblie, je suis, avec mes deux fils, tombée en langueur. 

Venue ensuite à Vrndävana, comme renouvelée, toute belle, je suis devenue jeune, 
de la plus parfaitement aimable beauté, vraiment, aujourd’hui. 

Mais ils gisent ici ces deux fils de moi-même accablée de fatigue. Quittant ce lieu, 
je vais à l'étranger.” 


La suite du texte expose que Jñäna et Vairägya sont ranimés par la récita- 
tion du Bhägavatapuräna. 

La courte description de la carrière de la Bhakti qu’offrent ces lignes est 
habituellement citée seulement pour noter qu’il existe une tradition relative 
à sa naissance au pays tamoul. Mais ces lignes méritent de nous arrêter da- 
vantage. 

Leur date ne peut être que postérieure au renouveau de la Bhakti à Vrndä- 
vana or ce renouveau est bien connu: il est dû principalement à l’initiative de 
Caïtanya (1485-1533). Ce sont ses disciples, principalement Rüpagosvämin, 
Sanätanagosvämin et Jivagosvämin, qui, à son instigation, s’installèrent à 
Vrndävana, recherchèrent au pays de Mathurä et livrèrent à la dévotion des 


2 Var. madvakyam. 
2 Var. sammatam. 
23 Var. tu. 
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pèlerins dans des temples nouveaux les sites délaissés de la légende de Krsna. 
Ils y ont réussi après sa mort, sous le règne d’Akbar, et c’est grâce à la to- 
lérance de celui-ci et même à sa sympathie que cette restauration du culte 
de Krsna sur les lieux fameux de ses exploits et de ses amours avec les gopt 
a pu avoir réellement lieu. Akbar a lui-même visité en 1573 ces disciples à 
Vrndävana. C'était jadis Mahmüd de Ghazna qui, au xle siècle, avait dévasté 
Mathuraä et ses lieux saints. 

L'état prolongé de langueur où était tombée la Bhakti avant ce retour à la 
jeunesse se rapporte à la période intermédiaire où, sous les princes musulmans 
hostiles aux ‘“infidèles” et dans des temps de trouble, aucune renaissance re- 
ligieuse krishnaïte n'avait été possible. Il ne semble pas cependant que le 
texte ait eu en vue précisément l’incursion de Mahmüd quand il a fait dire 
à la Bhakti qu’elle avait été mutilée par les hérétiques. La désignation de 
päsanda ne s'applique pas d'ordinaire aux étrangers, lesquels sont des mleccha, 
et, dans un vers précédent (37 dans P., 34 dans Bh.m.) c’est sous le nom de 
Yavana que sont désignés les Musulmans qui mettent obstacle à l’ordre social 
des ä$rama ou stages de la vie. Dans la littérature de l’école de Caitanya,?{ 
comme en sanskrit classique, les päsanda(-in) sont les sectaires que l’on ré- 
prouve. D'ailleurs, ce n’est pas du pays de Vrndävana que le texte fait le 
lieu de la mutilation. Il la place au Gurjara, sinon au Mahärästra. Gurjara, 
surtout figurant à côté de Mahärästra, désigne le Gujrät. C’est aussi un an- 
cien nom du Räjpütäna. Or, au moment où Caitanya avait fait ranimer la 
Bhakti à Vrndävana, le grand poète Narasimhadäsa Mehta (1415-1481) 
l'avait déjà exaltée lui-même, précisément au Gujrät, là où la légende an- 
cienne avait localisé, à Dväraka, la capitale de Krsna. D'autre part, au temps 
de Caitanya, c’est au Räjpütäna, comme plus tard à Vrndävana puis à Dvä- 
rakä, que la princesse râjpoute Miräbäi a chanté en hindi et en gujrati sa 
dévotion pour Krsna. C’est au Räjpütäna aussi qu’elle a été en butte à l’ani- 
mosité de son beau-frère, ardent civaite et, justement, dans le discours de 
Närada qui précède les paroles attribuées à la Bhakti, un des pires maux de 
l’âge Kali est le fait que ‘‘des gens à hautes piques, des brâhmanes à piques 
de éiva, des femmes passionnées pour qui les cheveux sont une douleur” se 
voient par toute la Terre”? Manifestement, que le Gurjara ait été le Gujrât 

2% Cf. Sriharidäs Däs, Sri$rigaudiya-vaisnava-abhidhäna, Calcutta, sans date (récent). 

2% On peut comprendre ‘‘portant cheveux et piques,” mais ce n’est pas l’usage chez 
les femmes. M. N. R. Bhatt me fait remarquer qu’il peut s’agir de femmes qui ont coupé 
leur chevelure en entrant dans une sects hétérodoxe comme le jainisme où, même, les 
cheveux sont parfois arrachés. Dans l’édition du Padma- un vers ajouté entre crochets 
tente d’expliquer autrement: en posant les significations de anna, vikraya, veda et 
bhaga, respectivement pour atta, $üla $iva et kesa, il réduit le vers du texte à faire allusion 
(ce qui est fréquent, en effet, dans la description des maux du Kaliyuga) à la vente de 
nourriture par le peuple, à la vente du Veda par les brâhmanes et à la prostitution pour 
les femmes. 

% Padma-, Utt. 189.39: altasüla janapadah $ivasala dvijatayah / 

käminyah ke$asülinyo dr$yante bhumi sarvatah // 
Var. (adoptée aussi dans Bh.m. 1.36): . . . ke$a$ülinyo sambhavanti kaläv iha. 
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seul ou le Gujrät et le Räjpütäna tout ensemble, l’auteur, en disant que la 
Bhakti avait été, au Gurjara, mutilée par les hérétiques, songeait surtout 
aux çivaites, lesquels apparemment n’ont guère laissé, non plus que les Jain, 
se manifester la dévotion à Krsna avant l’époque de Narasimhadäsa Mehta? 
et qui ont persécuté Miräbai. 

Le reste va de soi. Le mouvement tamoul de bhakti est le plus ancienne- 
ment attesté avec grande ampleur. Il se manifeste par l’oeuvre considérable 
et éclatante des ALvär qui témoigne chez eux de la connaissance de la Bhaga- 
vadgita et de la légende de Krsna localisée au Nord et à l’Ouest,. Or la littéra- 
ture des ALvär n’est précédée par aucune autre à présent conservée qui lui 
soit comparable. Ce mouvement tamoul de dévotion est celui dont Caiïtanya 
lui-même a pu constater la force dans son voyage au Sud et qui lui a fourni le 
texte sanskrit du Xrsnakarnämrta qu’il à rapporté au Bengale. C’est sur lui 
que s’est fondée religieusement l’école de Rämänuja qui en a porté l’ardeur 
au pays kannada, à Mélukôte où il s’est exilé pendant la persécution Cola qui 
a sévi à Srirangam. C’est sur lui encore que semble bien reposer l'inspiration 
du Bhägavatapuräna lui-même. 

C’est bien en ce pays kannada, au Karnätaka, que la dévotion vishnouite 
s’est développée après avoir fleuri au pays tamoul, au Drävida. C’est sous 
Vira Ballala IT des Hoysala (1173-1220) que Rudrabhatta, brâhmane smärta, 
a composé sur la vie de Krsna son J/agannäthavijaya. Au xrrre siècle, le mouve- 
ment philosophique de Madhva, quoique sans un élan aussi ardent, a favorisé 
au pays kannada aussi la dévotion vishnouite. Le troisième successeur de 
Madhva, Naraharitirtha, en 1281, a chanté Visnu en kannada. 

Enfin, au Mahärästra, le culte de Vithobaä,* le Visnu de Pandharpür, lieu 
saint d’une région en liaison ancienne avec le Karnätaka, a représenté à partir 
du xirIe siècle un puissant mouvement de bhakti vishnouite, surtout à partir 
de la fin du siècle, au moment où Jñänadev a composé sa /ñänesvari (1290) 
et sa prière à Visnu, le Haripätha. Ce mouvement a été illustré par nombre 
de fidèles tels que Muktäbäi (1279-1297) la soeur de Jñändev, ou tels que 
Nämdev (1270-1350). 

Nous constatons donc la parfaite fidélité de l’aperçu que le Bhägavatama- 
hätmya donne de l’histoire de la Bhakti à partir de sa floraison au pays tamoul 
jusqu’à sa renaissance aux bords de la Yamunä par les disciples de Caitanya. 
Il s’agit d’un texte postérieur à cette renaissance qui se place au milieu du 
xve siècle, donc d’un texte tardif qui ne contient pas de tradition relative 
aux origines premières de la bhakti vishnouite, mais d’un texte bien informé 
des étapes successives de son histoire pour la période dont les textes majeurs 
sont conservés. 


* Avant son époque il n’y a guère de témoignages de grande activité religieuse vais- 
nava au Gujräf, cf. Krishnakumari J. Virji, Ancient History of Saurashtra, Bombay, 
1955, p. 169. 

#% G. A. Deleury, The cult of Vithoba, Poona, 1960. 
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En procédant à l'inventaire de la collection de manuscrits 
léguée par Emile Senart à la Bibliothèque nationale, l’un de 
nous a retrouvé deux fragments de manuscrits de l'Asie centrale 
provenant de la Mission Pelliot qui avaient été confiés à Senart 
pour étude. Ces fragments, englués dans de la boue séchée, 
n'avaient pu être utilisés. Une dessiccation prolongée a cepen- 
dant permis d'éliminer la boue transformée en sable. IL a été 
dès lors possible d'isoler plusieurs feuilles de manuscrits en 
papier primitivement collées ensemble. 

Les fragments formaient avant leur dégagement de la boue 
séchée deux blocs, un court et un long. 

Le bloc court a livré un assez grand nombre de morceaux 
illisibles par détérioration de l'écriture, quelques portions de 
feuillets de divers manuscrits, dont un exemplaire de l’Udäna- 
varga en sanskrit, un feuillet koutchéen où il est question des 
treize dhutañngu, de très menus débris de manuscrits sur écorce 
de bouleau et enfin six extrémités gauches de feuillets consé- 
cutifs d'un même manuscrit. Ce sont ces six fragments qui 
forment le texte À ci-dessous M. Ce texte apparaissait immé- 
diatement comme devant appartenir à un Vinaya sanskrit, 


() Bibl. nat., fonds : Pelliot sanskrit 56. Hauteur : 86 mm., longueur : 


170-180 mm., distance du trou d’enfilage au bord gauche : 110 mm. 6 lignes 
par face. Pagination conservée au verso, marge gauche : 191 à 196. 


79 


22 JANVIER-MARS 1938. 


Le bloc long a livré de son côté huit feuilles entières, dont 
sept consécutives comme le montrait la paginalion en partie 
conservée. L'une porte les vers 4 à 18 du Smrtivarga de l'Uda- 
navarga. Les sept autres () sont publiées ci-dessous (texte B). 
Les six extrémités gauches des feuilles À recouvrent exacte- 
ment les extrémités gauches de ces sept feuilles entières, les 
trous d’enfilage se correspondent exactement, toutes les dimen- 
sions conservées sont identiques, l'écriture est la même. 
Entin le texte apparaissait là encore comme provenant d’un 
Vinaya sanskrit. On pouvait supposer à priori qu'il s'agissait 
du Vinaya des Sarväsuvädin, école maîtresse dans la région 
de Koutcha, d'où provenaient ces feuillets. Cette supposition a 
été confirmée par M. Sylvain Lévi qui a reconnu aussitôt le 
passage correspondant aux sept grands feuillets dans la tra- 
duction chinoise de ce Vinaya attribuée à Punyaträta et Kuma- 
rajiva et intitulée + ÿf f# Che-song-lu. Ce passage est au 
début du chapitre XXI (Tasho, n° 1435, vol. XXII, 
pages 148?, col. 8 à 149°, col. 10). Les feuilles dont la 
paginalion est conservée portent les symboles de 4 à 8. La 
pagination de la première feuille (3) et celle de la dernière (9) 
sont effacées. Les feuilles 1 et 2 manquent mais la comparaison 
de l'étendue du texte sanskrit conservé et de celle de la version 
chinoise montre que le manuscrit commençait certainement au 
début du chapitre XXI. Les six extrémités gauches de feuilles 
identiques qui portent la pagination de 191 à 1 96 présentent 
un texte concordant avec un passage de la fin du chapitre XIX 
et du début du chapitre XX qui est court (Taisho, vol. XXII, 
pages 138°, col. 2 à 140°, col. 14). Nous sommes donc en 
présence des vestiges d’une copie en plusieurs volumes à pagi- 
nations séparées du Vinaya des Sarvästivädin. 


(® Bibl. nat. Pelliot sanskrit 57. Hauteur : 86 mm., longueur : 450 mm., 


distance du trou d'enfilage au bord gauche : 110 mm. 6 lignes par face. Pagi- 
nation conservée au verso, marge gauche, pour les folios : 4, 5, 6, 7 et 8. 


80 


FRAGMENTS DU VINAYA DES SARVASTIVADIN. 23 


L'écriture est très soignée, du type habituel de nos manu- 
scrits koutchéens ou sanskrits de Koutcha UM), C’est celle même 
des tablettes koutchéennes datées des environs de 650 (? 
mais aussi des fragments de xylographes publiés par Pischel 
(SKPAW, 1904) qui par leur caractère de xylographes por- 
tant du chinois ne peuvent être antérieurs au 1x° siècle. 

L'état de conservation de nos feuillets est bon, toutefois 
l'écriture est par places effacée ou brouillée. En effet la pâte 
ayant servi à coller le papier lors de sa fabrication a créé, 
probablement sous l'influence de l'humidité, des adhérences 
entre les feuilles juxtaposées. Au moment de la séparation de 
ces feuilles il est arrivé fréquemment que des caractères tracés 
sur l’une d'elles soient arrachés avec cette pâte et restent fixés 
sur l’autre recouvrant des caractères de celle-ci. On a pu sou- 
vent, par grattage léger, dégager ces derniers caractères, les 
autres étant définilivement détruits. Parfois les caractères 
arrachés étant portés par une couche très mince de pâte et se 
trouvant ne pas recouvrir ceux de la feuille adverse ont pu être 
lus dans une glace, car ils se présentaient vus par derrière. 
Quelquefois les lettres des deux lignes adverses se trouvent 
méêlées et illisibles. Les lacunes ne sont toutefois pas considé- 
rables et sont souvent réparées par la répétition dans les parties 
lisibles des formules effacées. La traduction chinoise 5), géné- 


() Cf. fac-similés de cette écriture dans Sylvain Lévi, Textes sanskrits de 
Touen-houang , J. As., nov.-déc. 1910, planche, p. 456 et Étude des documents 
tokhariens de la Mission Pelliot, Les bilingues, J. As., juillet-août 1911, 
p- 120-121. — Les fragments du Vinaya sanskrit publiés par Finor, J. 4s., 
nov.-déc. 1911, p. 620-625, appartiennent aussi au Vinaya des Sarvästivadin 
(cf. L. Finor, Le Prätimoksasütra des Sarvastivadins, J. 4s., nov.-déc. 1913, 

. 550) mais à un manuscrit différent de celui qui est publié ici. 

G) Cf. Sylvain Lém, Le « Tokharien B», langue de Koutcha, J. 4s., sept. 
oct. 1913, p. 322. 

6) [M. Kuno ayant dû retourner au Japon un peu avant l'achèvement de ce 
travail, M. Demiéville a bien voulu revoir le manuscrit avant l'impression et 
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ralement très littérale, supplée d’ailleurs aux lacunes qui 
persistent encore. 

On ne note que peu de divergences (voir les notes) entre 
l'original sanskrit et sa traduction; certaines attestent cependant 
que quelques variantes s'étaient introduites dans le texte du 
Vinaya entre l'époque de cette traduction (v* siècle) et celle de 
notre copie. 

Le texte sanskrit est très correct surtout en comparaison de 
celui de la plupart des manuscrits du Népal). Comme l'a déjà 
relevé Finot à propos d'autres fragments du même Vinaya, 
on n'y trouve que peu de präkritismes (f). En revanche bien des 
termes techniques, comme il était naturel de s’y attendre, et 
bien des tournures trouvent leurs pendants dans le Vinaya 
pal. L'orthographe témoigne d’une tendance au redoublement 
des aspirées par les simples correspondantes : latthyam pour 
tathyam (6* 2), ddhryatäm pour dhryatäm (5* 4) tendance qui 
semble disparaître après r contrairement à l’usage courant : 
särdham pour särddham ( passim). La nasalisation d’une voyelle 
précédant une nasale, phénomène commun en koutchéen, est 
fréquente : jänamn pour jänan (6° 3, 4), yäyamm pour 
yäyam (4° 5), asmimn pour asmin (5°4), etc. Du point de vue 
de l’histoire du Bouddhisme une certaine discordance entre 
l'étymologie sanskrite de quelques termes et leur interprétation 
chinoise est à noter. Ces termes sont parmi ceux qui déter- 


m'aider à ne pas trahir la confiance de mon collaborateur qui devait me 
laisser terminer seul. J. F.] 

() Les règles du sandhi ne sont pas rigoureusement suivies quoique mani- 
festement connues, mais 11 faut observer qu'il s'agit d'un texte sacré, non 
d'une œuvre de littérature savante, encore moins de littérature pédante. Les 
incorrections que signale Finot dans des fragments analogues (Fragments du 
Vinaya sanskrit, J. As., nov.-déc. 1911, p. 621) ne sont guère que des in- 
corrections de sandhi. . 

(@) Prätimuksasütra des Sarvästivadins, J. As., nov.-déc. 1913, p. 47o. 

G) Voir cependant : appasädika pour apräsädika, upaddhyäya pour upa- 
dhyäya, pallathikä pour paryastika. 
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minent les ghsa karamiya « les règles à observer » et ils sont 
partiellement communs aux Vinaya des Sarvastivädin, des 
Mülasarvästivadin et des SthaviraU), 


kambhäkrta- (1946, 195° 1), 3 Æ, pali khambhakato, 
Mahävyut. skambhakrta- (8549). Kumärajiva dans le Prâti- 
moksa traduit 44 FÆ «mettre les poings sur les hanches» 
(çaiks. 36-37 et 98 dans le Taishô, 35-36 et 97 dans Finot- 
Huber). L'interprétation est la même en pal. Il s’agit donc 
d’une interprétation traditionnelle ancienne, mais étymologi- 
quement le mot signifie simplement «qui prend point d'appui » 
ou, comme traduisait Kern, remarquant le désaccord entre le 
commentaire et le sens apparent, «raide comme un pieu » 


(Histowre du Bouddhisme dans l'Inde, t. IX, p.106, n. 1). 


pallathikäkrta- (195° 1), HR A(F), pali pallathika-, 
Mabaävyut. paryashka- (861 0). Pallathikäkato est généralement 
interprété comme signifiant en pali «qui est accroupi» mais 
Minayev dans sa traduction du Pätimokkha entendait «qui est 
assis de profil». Le commentaire birman suivi par Burnouf 
dans sa traduction inédite du Pätimokkha (Papiers Burnouf 83, 
p. 231, à la Bibl. nat.) donne à entendre «accroupi en rappro- 
chant les jambes soit avec le vêtement soit avec les mains» et 
la version cambodgienne que M. Au Chhieng a bien voulu 
consulter pour nous donne une interprétation analogue). La 


(1) Ceux des S. étaient déjà connus par un fragment de la Collection Stein 
publié par M. pg La Vaurée Poussix, J. R. À. S. 1913, p. 843. Is ont été res- 
titués d'après ce fragment et la Mahävyutpatti dans l’éd. du Prätim. des S. 
par Finot. Ceux des Müla-S. nous sont donnés dans la Mahävyutpatti (cf. ch. 
263, éd. Minayev, ch. 262 éd. Sakaki). Ceux des Sthavira sont donnés par le 
Pätimokkha et le Vinaya palis. 

G@) Bibl. nat. Indo-chinois 82, fol. ch& recto 1. 5-verso 1. 1 : tha puggal it 
jammüih añgüy üp kpäl jañguñ nov noh ätmä min sammteñ dharmm oy stäp 
« À la personne qui, sans être malade, s'accroupit et embrasse les deux genoux 
je ne précherai pas la Loi». 
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Mabävyutpatti traduit paryastikäkrta par phrag() pa gius ka la 
gzar ba «qui suspend [les mains?] aux deux épaules » (en 
ch. : ij 7 M  Æ). C'est cette dernière traduction qui serait 
la moins éloignée de celle que nous offre dans le fragment ci- 
dessous la version chinoise «s'appuyer du coude sur l'épaule 
d’un homme ». La divergence indique cependant que la tradition 
sur la signification de ce terme n’était pas bien établie dans 
toutes les écoles. Cette tradition était même déjà incertaine au 
v° siècle chez les Sarvästivädin, car dans le Prätimoksa c'est 
Hi #4 «découvrir un côté» (Huber : découvrir les reins) qui 


répond à pallathika.. 


atyasthäkrta- (195° 4), À # #h X, Mahaävyut. vyastikäkrta- 
(8609). 

La Mahävyut. traduit en chinois par X #8 A, «attacher le 
vêtement sur la tête» et en tibétain par gña goù du bsnol ba 
«rassembler [le vêtement] sur la muque», ce qui peut corres- 
pondre au sens de « retrousser le vêtement à gauche et à droite » 


donné ici par le chinois, mais cf. le suivant. 


vinyashkäkrta- (1 95° 5-6), fé #> Æ «retrousser d’un côté». 

Ce mot pourrait répondre mieux qu'atyastikäkrta- à vyash- 
käkrta- de la Mahävy. en-raison de la présence du préverbe 
vi- mais le retroussement du vêtement sur la tête correspond à 
un retroussement des deux côtés et non pas d’un seul côté. Un 
certain flottement existe d'ailleurs dans la traduction de ces 
termes. Le Prätimoksa rend successivement les mots qui ont été 
rétablis par Finot comme étant atyastika- et vinyasuka- par JX 
# Ket Æ # IX #b Æ. Cetle dernière traduction est celle qui 


dans notre fragment de Vinaya répond à atyastika-. D'autre 


@ L'éd. Sakaki lit phyag, qui n’est qu'une faute d'impression. Les sources 
mêmes de cette édition lisent phrag (Bibl. nat. tib. 318 fol. 301° ligne 6; 
skt. 1754 fol. 243" 1. 10; 1756 fol. a4a° 1. 4). 
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part le Prätimoksa insère dans sa série utkrstikäkrta- (Gaiks. 
37-38 et 98, Finot p. 536, note 1) qui ne figure pas au 
Vinaya, ni dans le fragment de La Vallée Poussin ni dans le 
nôtre, mais se rencontre dans la Mahävyutpatti avec encore le 
sens de «retrousser le vêtement » #& Æ (ub. brjes pa) et que la 
version chinoise du Prätimoksa rend par % Hÿ] «découvrir la 
poitrine ». 


viksiphikäkrta- (195° 1-2), LKR F4 (var. &) 
Æ À E, «couvrir de son vêtement l'épaule droite, le relevant 
(entièrement) sur l'épaule gauche ». 

L'interprétation du même mot dans le Prätimoksa est toute 
différente : %% Æ #4 «laisser son vêtement flotter». Pourtant 
la traduction du Prätimoksa est attribué à Kumärajiva et 
celle du Vinaya au même Kumärajiva associé à Punyatrata. 
La tradition n'était donc pas parfaitement établie pour 
la traduction de ce terme pas plus que pour celle des trois 
précédents. Il était d’ailleurs inévitable que dans des séries 
d'expressions pareilles qui revêtent des significations conven- 
tionnelles mal évoquées ou mal rappelées par le sens littéral 
propre, des erreurs, des interversions et des confusions s’in- 
troduisent dans les interprétations. On conçoit que dans des 
cas de ce genre les Vinaya aient été mal défendus contre 
les abus d'interprétation même de bonne foi et qu'un Yi-tsing 
ait dû écrire tout un livre pour redresser la discipline dans son 


pays. 
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À. Texre sansgrir 1), 
Fol. 191 : 
. ribhoksyäma (i)ti çiksä karanïyä, hastäsandhünaka —— 
. pâtam paribhumjamti grhapataya, a(va)dhyäyamti ksipam- 
ti] — 
. vän äha na sikthä virakam ( (pinda)pätam pari 
. virakam (* |] tatas te sadvargikä sämisena—— 
. bhagavän äha, na sämisena päninä päniyasthä[lakam]— 
. xxxxxtti .e sämisena(® || || tatas te sadvargikäa —— 


8 
CCR 


D O1 & © 


b. 1. bhagavan [äha] nätmärtham agläna odanam süpikam ( 
vijñan — 

. ya |] tatas te sadvargikäh odanena(? süpikam praticchä— 

. d idam odanena praticchär(da)nam © bhagavän à —— 

. yä || odanena süpikam süpikena va o 

. ya || tatas te sadvargikä, avadhyänapreksina (* a(m)tarika— 

. nävaddhyänapreks(i)na äntarikasya pätram avalokayi (9 — 


D O1 F © 


4) Les parenthèses indiquent les aksara en partie effacés, les crochets les 
parties détruites restituées. Les restitutions n'ont été faites que lorsqu'elles 
étaient évidentes et lorsque le nombre des aksara de la restitution probable 
correspondait au nombre des aksara détruits. Les aksara non restitués ont 
été représentés par des X ou des lignes. La ponctuation du manuscrit com- 
porte des danda ordinaires, des virgules couchées, la concavité en bas, haut 
sur la ligne (représentées ici par des virgules ordinaires), enfin un signe 
identique à celui du visarga représenté ici par un point-virgule. L'avagraha 
n'est pas employé dans l'original et n'a pas été restitué ici. — Les réfé- 
rences précédées de Ch. se rapportent à la version chinoise traduite ci-des- 
sous en français, celles précédées de P. à la section VII du Prätimoksasütra 
des Sarvästivädins publié par Finor, J. as., nov.-déc., 1913, p. 534 et suiv. 

@) Ch. 76, P. 81 (hastävadhünaka). 

% Différent de Ch. 77. 

® Au-dessous de ce mot : ki en encre très pâlie. 

5) Ch. 78,P. 89. — Lire : paniya‘. 

() Ch. 79, P. 84. 

7 Au-dessous, en caractères plus petits et moins soignés : klu qui glose 
précisément odana en koutchéen. 

8) Ch. 80, P. 83. — Lire : praticcha°. 

Ô) Au-dessous de ce mot : na en petit caractère. 

(9) Ch. 81, P. 85. 


_ 


_ 
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Fol. 192 : 


a. 1. r nävadhyänaprekst || anyataro bhiksur anyad avalokaya 
pinda— 


2. çadah mapräsädikam (? || bhagavän äha pätrasamjñinah pinda- 
pâtam— 

. nti pätrasamjni ©? || tatas te sadvargikä, sämisesu—— 

. yam(ti) ksipamti viväcayamti imesäm adh—— 

. tam® pindapätam paribhoksyäma ( iti çi(ksä)karantyä, t — 

. ha(ra)ti, çifçu]märagirau (® bhisana[ka]vane mrgadäpe(bi) —— 


D OF © 


b. 1. sa bhagavän x(tü)snimbhävenärdhaväsa(nam) viditväa bhaga- 
vata— 

2. upasamkramya täm râtrim çucim pranitam [khä]daniyabho- 
jani— 


3. jña x bhagavato dütena kälam ärocay—— 
4. tti mantranam (na)vakokanadaprä(s)äde parivesyamte— 
5. kapataya avadhyäyamti ksipamti viväcayamti imesäm —— 
6. idam evamrüpam appäsädikam akärsu bhagavän äha, na sâ— 
Fol. 193 : 
a. 1. m antargrhe (ccho)rayati (®, grhena manava x kya äpadyate 
ku— 
a. ca bhagaväm jetavane (syät ta)dä me sarva[dJaivasikam x rga 
Da YO— 
3. vedanäsamjñäsamskärävi(jña)[na ]m—— 
h. nädhiräghäyäglänäya(? dharmam deçayet i—— 
5. nidäne etasmim prakarane samgham samnipätayati — 
6. (bhagavan aneka)paryäyena (buddh)o xxx sadvargi— 
b. 1. gafrhjya bhiksün [ämajntrayate sma || tasm(ät tarhy a)dya- 
grena—— 
() Sic. 
(@) Ch. 82, P. 86. 
(5) Au-dessous : kwä sartse(?) en koutchéen. 
&) Ch. 83. 


@) Localisation remplacée dans le chinois par Kapilavastu. 
() Lire : chorayati. Ch. 84, P. 88. 
® Ch. 85, P. 89 (lire probablement adhirüdha au lieu de açvärüdha res- 


titué par Finot). 


87 


30 


QE © © 


C2 


F 


a, 1 


2. 
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k. 
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6. 


F 


a. 1. 


JANVIER-MARS 1938. 


. tayä näbhirüdhäyäglänäya ( dharmam deçayisyäma iti— 
. jà purato gacchali, sa(d)var(gikäh prsthat(o) —— 
na punar atigacchata, prsthat[o] n(u)gacchamta agl—— 
vyäpadyate duskrtäm anäpattir glänäya || tatah sa räjä mär- 
ce 
(ma)hä(ra)jä x x m, bhagavän äha na märge gacchat x 
märge— 
ol. 194 : 
. x [dharmam] deçayaty äpadyate duskrtäm anäpattir glänasya 
lil 
rävijñänam mahäräjanilyam bhagavän ä(ha), na sthita ni- 
sann— 
. anäpattir glänasya (® || || tatas sa räjä tesäm sadv— 
sanno bhavati sadvargikä nivasane (* nisannä e— 
. nisannäh uccäsane nisannayäglana(sya) ® dharmam deçayis 
VÉTTEE—— 
. täm anäpattir glänasya || ||ta(ta)h sa ra(jà) mahäkäya a— 


. jänityam bhagav(ä)n äha, na n[isa]nn(ä)nipannasyäglänasya ©) 


Aha— 


. ttih glänasya || tatah sa räjä avagunthikäkrto (* bhavati, sa—— 
. (dha)rman deçayisyäma iti çiksä karani— 

. bhavati, sadvargik[ä] upasamkramyaivam ähu— 

. yä[na ves]thfiltaçirasah (? aglänasya dharmam deçayaty à x x t 


x du—— 


pu x x dyävad bhagavän äha; na kambhäkrtasyäylänasya (9 


ol. 195 : 
näkambhäkrtasya || tatah räjä pallatthikäkrto (° bhava— 


a) Cf, ci-dessus adhiradhaya, cf. Mahävastu, II, 289, 8 et päli adhiruh-. 
&) Ch. 86, P. 91. 

(6) Ch. 87, P. 90. 

() Ch. 88, P. 93. 

(5) Lire niväsane. 

() Ch. 89, P. 92. Lire nisannasyä*. 
®) Ch. 90, P. 94. 

@) Ch. 91, P. 95. 

(®) Ch. 92, P. 96. 

(9) Ch. 94, P. 97. 

(1) Ch. 93, P. 99 (n. 2). 
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. glänasya dharman deçayisyäma iti çiksä kara[nï]yä, pa—— 

. tyastikäkrto bhavati sadvargikä upa—— 

. näâtyastikäkrtasyaglanasya ( dharman de(ça)y—— 

. palir glänasya || tatas sa räjä vinyastikäkrto ® bhavati sad- 


va(rgi) —— 


. gavän äha, vinyastikäkrtosyagl(ä)nasya dharmam (d)eçay—— 

. glänasya || tatah sa raja viksiptikäkrto © bhavati sadvargik—— 
. h na viksiptikäkrtasyäglänasya dharman deçayisyämi iti—— 

. h sa räjä sopänaho (® bhavati sadvargikäh up—— 

. nahakasyäglänasya dharmam deçayisyäma ifti])—— 

. ta(tah sa) rajä sapäduko ® bhavati sadvargikä upasamkramyai- 


vam ähu 


. ça(yi)sy(&)ma iti çiksä karanïyä sapädukasyäglänasya dharman 


de— 


Fol. 196 : 


+ 1. 


© O1 & © 


x upasamkramya bhagavatpädau cirasä vanditvaikamte nya- 


re 


. ttejayati samprabarsayati, tad yÿe te räjñah pracena (9— 

. kä ekänte avakramya dharmam d(e)çayamti—— 

. tu dharmatä khalu buddhänäm bhagavatäm tad v— 

. yitvä samädäpayitvä samutlejayitva sampraharsayitva— 

. sampra(ha)rsit(ah) bhagavatpädau çirasä vanditva bhagavam- 


tam— 


. eta[smji[m ni]däne etasmim prakarane sañgham samnipätay —— 
. trapäne çastra(p)äne khadgapäne äyudbapäne dharmam de- 


çaye (— 


. titya bhiksünäm çiksäpadam prajñapayisyämi—— 


Ch. 95, P. 100. 

Ch. 96, P. 101. 

Ch. 97, P. 102. 

Ch. 98, P. 104 (lire sopänahakasya dans l'édit. Finot au lieu de sopä 
hanakasya ). 

(6) Ch. 99, P. 1038. 

(s) Ce mot mutilé représente certainement le nom du roi Prasenajit où c 
est substitué à s. Ce n'est pas le seul exemple de ce genre dans le sanskrit 
de Koutcha. 

M) Sic : deçaye. 
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&. ti giksä karaniïyä, dandapä(n)er (? aglänasya—— 
5. iti çiksä karaniyä, cchatrapäner © aglänasya dharmam de— 
6. çäyä, çastrapane © dharmam deçayaty äpadyate duskrtä— 


A. TRADUCTION SUR LE TEXTE CHINOIS. 


76. ...Puis les moines du groupe des six (* se débarrassaient 
en secouant les mains dela nourriture qui y restait adhérente, 
Les maîtres de maison les blâämèrent et dirent : «Les moines, 
lorsqu'ils mangent, se débarrassent de la nourriture (restée à 
leurs mains) en secouant les mains comme des rois ou de 
grands ministres. » Le Buddha dit : « Dorénavant on mangera 
sans secouer les mains; telle est la règle à observer. Manger 
en secouant les mains est une duskriä. Si on mange sans 
secouer les mains il n’y a pas de transgression. » 


77. Puis les moines du groupe des six jetaient le riz bouilli 
qui restait attaché à leurs mains. Les maîtres de maison les 
blâmèrent et dirent : «Ces samanes ne sont pas bons (ver- 
tueux); ils ne sèment ni ne récoltent, ils ne font (var. ils ne 
sont capables que d’) qu'avaler puis jeter.» Le Buddha dit : 
«Dorénavant on ne jettera pas le riz bouilli qui reste attaché 
aux mains; telle est la règle à observer. Jeter le riz bouilli qui 
reste attaché aux mains est une duskrtä. Si on ne jette pas, il 
n’y a pas transgression. » 


78. Alors les moines du groupe des six saisissaient le vase à 
boire avec la main grasse. Des moines voisins, voyant cela, 


() Ch. 100, P. 105. 

(3) Ch. 101, P. 106. 

6) Ch. 102, P. 107. 

() T1 s'agit des six moines bien connus fauteurs de tous les désordres 
dans la Communauté. 
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vomirent. Le Buddha dit : « Dorénavant on ne saisira pas le 
vase à boire avec la main grasse; telle est la règle à observer. 
Saisir .. est une duskrtä. Sion ne saisit pas .. .iln’y a pas 
transgression. » 


79. Puis les moines du groupe des six, tout en n'étant pas 
malades, réclamaient pour eux du riz bouilli, réclamaient du 
cari. Le Buddha dit : «Dorénavant si on n’est pas malade 
on ne réclamera pas pour soi-même du riz bouilli, on ne récla- 
mera pas du cari; telle est la règle à observer. Réclamer. . . est 
une duskrtä. Si, étant malade, on réclame, il n’y a pas trans- 
gression. » 


80. Puis les moines du groupe des six recouvraient le cari 
avec du riz bouilli, parce qu'ils espéraient en obtenir davantage; 
ils disaient aux maitres de maison : «Mettez du cari là- 
dedans. » On leur répondait : « Mangez d’abord ce qui dans le 
bol est recouvert de riz bouilli. » Le Buddha dit : « Dorénavant, 
on ne recouvrira plus de riz bouilli le cari dans l'espoir 
d’en obtenir davantage, c’est une duskrtä. Si on le recouvre 
sans espérer ...,1ln'y a pas transgression. » 


81. Puisles moines du groupe des six, regardant mutuelle- 
ment avec irritation (var. : regardant avec des pensées d'irri- 
tation) dans Je bol de leurs voisins de siège, disaient : « Tu as 
beaucoup, j'ai peu ; j'ai peu, tu as beaucoup. » Le Buddha dit : 
«Ne pas regarder mutuellement avec irritation dans le bol du 
voisin, telle est la règle à observer. Regarder . .. c'est une 
duskrta. Si Yon regarde mutuellement saas irritation, il n’y a 
pas transgression. » 


82. Puis (var. HAE avait) un moine (qui) lorsqu'il man- 
geait dans la communauté regardait ailleurs. Les moines du 
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groupe des six, qui étaient voisins de siège de ce moine, pour 
s'amuser, prirent un os et le mirent dans son bol. Ce moine 
mit la main dans le bol pour manger; il toucha l'os et fut 
épouvanté. À cause de cette affaire, le Buddha dit : « Manger 
en regardant son bol bien droit, voilà la règle à observer. Si 
l'on ne mange . .. c’est une duskrtä. Si l'on mange .. . droit, 
il n'y a pas transgression. » 


83. Puisles moines du groupe des six, (lorsqu'ils) recevaient 
beaucoup de nourriture, ne la mangeaient pas graduellement 
jusqu’au bout; il en restait dans le bol, et alors en y mettant 
de l’eau froide ou de l’eau chaude, ils jetaient (les restes), 
emplissant les marmites; tous les vases à recueillir la nourri- 
ture de reste étaient pleins. Les maîtres de maison les gour- 
mandèrent, disant : « Ces samanes ne sont pas bons; ils ne sèment 
nine récoltent, n'étant capables que de manger puis de jeter.» Le 
Buddha dit : «Manger graduellement la nourriture jusqu’au 
bout, voilà la règle à observer. Si l’on ne ... il y a duskrta. 
Si lon... il n'y a pas transgression. » 


84. Le Buddha était au pays de Kapilavastu. Alors il y eut 
un maître de maison qui invita le Buddha et la communauté 
à manger le lendemain. Le Buddha accepta par le silence. Le 
maître de maison, sachant que le Buddha avait accepté par le 
silence, se leva de son siège, rendit hommage de son visage 
aux pieds du Buddha et, après cireumambulation à main 
droite, s’en retourna dans sa propre maison. Pendant toute la 
nuit 1l prépara toutes sortes de boissons et de mets abondants et 
excellents. S’étant levé tôt, il disposa les sièges. I envoya un mes- 
sager annoncer au Buddha que le temps était arrivé et la nourri- 
ture préparée. Le Buddha savait lui-même que le temps (était 
arrivé). Le Buddha et la communauté se rendirent dans la 
maison du maître de maison, dans une nouvelle salle dont le 
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sol était fait de cristal de roche (sphatika)n, Les moines lavèrent 
leur bol; la nourriture de reste qu'il y avait dans l'eau, ils la 
jetèrent dans la salle, comme des crachats. Les maîtres de 
maison les réprimandèrent, disant : «Ces moines ne sont pas 
bons; 1l y a d'autres endroits écartés ou ils pourraient jeter 
cette eau : pourquoi donc la jeter dans cette salle?» Le Bud- 
dha dit : «Si, lorsqu'on lave les bols, il y a du riz bouilli dans 
l'eau, il ne faut pas la jeter dans les maisons sans demander 
au propriétaire. Si on la jette dans la maison sans demander 
au propriétaire, 1l y a duskrta. Si on la jette en demandant au 
propriélaire, 1l n’y a pas transgression. » 


895. Le Buddha était au pays de Çrävasti. Alors le roi Pra- 
senajit établit la règle suivante : «Si le Bouddha est au Jeta- 
vana, je m'y rendrai chaque jour. » Alors le roi, apprenant que 
le Buddha était au Jetavana, ordonna à son cocher de prépa- 
rer son équipage. Le cocher reçut ses instructions; lorsqu'il 
eut préparé l'équipage 1l annonça au roi : «Grand roi, j'ai pré- 
paré l'équipage.» Le roi connaissait lui-même le temps conve- 
nable; alors le roi monta sur son véhicule, sortit de la ville et 
se dirigea vers le Jetavana. Le roi étant sur son véhicule, les 
moines du groupe des six énoncèrent la Loi pour le roi, disant : 
«Grand roi, le rüpa est anitya; vedanä, samjnä, samskära, 
vijñäna, sont anitya.» Là-dessus il y eut des moines de peu de 
désirs, et sachant se contenter, et pratiquant les dhuta, qui, 
voyant ce fait, en furent mécontents en leur cœur, et les répri- 
mandèrent pour toutes sortes de motifs, disant : «Que dire de 
ces moines qui, alors qu'un homme est sur un véhicule, étant 

@) Le texte sanskrit lit kokanada et non sphatika que semble supposer le 
chinois. Or kokanada est synonyme de padma, Nelumbium speciosum , et padma 
(-räga) sert à désigner une variété du rubis dont le sphatika est une autre 
variété; cf. Finor, Les Lapidaires indiens, p. xxxvn et xxxvnt, n. 5. Sanskrit 


et chinois s'accordent donc à désigner une salle de pierre précieuse, cristal 
de roche ou corindon. 
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(eux-mêmes) à pied énoncent la Loi pour lui?» Les moines 
rapportèrent l'affaire de façon développée au Buddha. Le 
Buddha dit aux moines : «Pour un homme non malade, 
monté sur un véhicule, il ne faut pas énoncer la Loi, c’est la 
règle à observer. Si pour un homme, non malode, monté sur 
un véhicule, on énonce la Loi, il y a duskrtä. Pour un malade, 
il n’y a pas transgression. » 


86. Etencore, une foisle roi marchait devant, les moines du 
groupe des six marchaient derrière à la suite et lui énonçaient 
la Loi, disant : «Grand roi, le rüpa . . . » Le Buddba dit aux 
moines : « À un homme non malade, on énonce la Loi en mar- 
chant devant lui et non en le suivant derrière, voilà la règle à 
observer. Si l’on énonce la Loi pour un homme non malade qui 
marche devant, il y a duskrtä; si on l’énonce pour un homme 
malade, il n’y a pas de trangression. » 


87. Et encore, une fois le roi marchait dans le chemin, les 
moines du groupe des six lui énonçaient la Loi en marchant hors 
du chemin, en disant : «Grand roi, le rüpa . . . » Le Bud- 
dha dit aux moines : «Si un homme, non malade, marche 
dans le chemin, les moines ne doivent pas lui énoncer la Loi 
en marchant hors du chemin, voilà la règle à observer. Si eux- 
mêmes étant hors du chemin, ils énoncent la Loi pour un 
homme non malade qui marche dans le chemin, il y a duskrta; 
s'ils énoncent la Loi pour un homme malade, il n’y : pas de 
transgression. » 


88. La règle, pour les rois qui se déplacent, est qu'ils se 
fassent suivre de leur couche ou lit. Le roi étant assis sur sa 
haute couche, les moines du groupe des six, debout, lui énon- 
çaient la Loi, disant : «Grand roi, le rüpa ... » Le Bud. 
dha dit aux moines : « Dorénavant, à un homme sans maladie 
qui est assis, les moines, debout, n'énonceront pas la Loi; 
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voilà la règle à observer. Si, debout eux-mêmes, il énoncent 
la Loi à un homme assis non malade il y a duskrta. S'ils 
l'énoncent à un homme malade, il n’y a pas de transgression. » 


89. Le roi, à l'égard des moines du groupe des six, n'avait 
pas de pensées de grand respect; les moines du groupe des six, 
parfois, obtenaient un siège bas et petit, le roi lui-même étant 
assis à un endroit élevé, Les moines du groupe des six se trou- 
vant à un endroit bas et inférieur, énonçaient la Loi au roi, 
disant : «Grand roi, le rupa . . . » Le Buddha dit : «Si un 
homme sans maladie est à un endroit haut et qu’on se trouve 
so-même à un endroit bas, on ne lui énoncera pas la Loi; telle 
est la règle à observer. Si, se trouvant soi-même à un endroit 
bas, on énonce la Loi pour un homme non malade qui se 
trouve à un endroit haut, il y a duskrtä; si on l'énonce pour 
un homme malade, il n'y a pas de transgression. » 


90. Et encore, une fois (var. : parfois), le roi, dont le 
corps était grand, ayant été assis longtemps, se couchait. Les 
moines du groupe des six, assis, lui énonçaient la Loi, disant : 
«Grand roi, le rüpa ... » Le Buddha dit aux moines : «Si un 
homme, sans maladie, est couché, les moines, assis, ne lui 
énonceront pas la Loi telle est la règle à observer. Si, assis; 
eux-mêmes, ils énoncent la Loi à un homme couché, non 
malade, il y a duskrtä; s'ils l’énoncent à un homme malade, 
il n’y a pas transgression. » 


91. Parfois le roi se couvrait la tête. Les moines du groupe 
des six énonçaient la Loi pour le roi, disant : «Grand roi, 
le rüpa . .. » Le Buddha dit aux moines : «On n’énoncera 
pas la Loi pour des hommes à la tête couverte, sauf s'ils sont 
malades, voilà la règle à observer. Si l'on énonce la Loi à un 
homme à la tête couverte, non malade, il y a duskrlä; si on 
l’'énonce pour un homme malade, il ny a pas transgression. » 
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92. Parfois le roi s’enveloppait la téterass (etc. ul supra) 
. transgression. » 


93. Parfois le roi, du coude s’appuyait sur l'épaule (var. : 
l'épaule d'un homme). Les moines . . . transgression. » 


94%. Parfois le roi mettait les poings sur les hanches ... 


95. Parfois le roi retroussaitÜ) son vêtement à gauche et à 
droite . .. 


96. Parfois le roi retroussait son vêtement d’un seul côté ... 


97. Parfois le roi couvrait de son vêtement son épaule 
droite, le relevant (var. entièrement) sur l'épaule gauche . 


98. Parfois le roi mettait des chaussures de cuir... 
99. Parfois le roi mettait des chaussures . . . 


100. Parfois (une fois) le Buddha énonçait la Loi avec 
d'innombrables centaines de milliers de myriades d’assem- 
blées qui l’entouraient respectueusement. Dans la suite (pari- 
vära) du roi Prasenajit, il y en avait qui tenaient des bâtons, 
il y en avait qui tenaient des parasols, .. épées, .. boucliers, 
arcs et flèches. Les moines du groupe des six leur énonçaient la 
Loi séparément. Dans cette assemblée il y en avait qui étaient 
susceptibles d'obtenir le Chemin; (mais) parce que l'assemblée 
élait (divisée) en deux fragments, leur esprit était distrait et 
troublé et 1ls n’obtenaient pas le Chemin. La règle constante 
des Buddhas est de ne pas énoncer la Loi pour des êtres 
vivants dont l'esprit n’est pas un (unifié). Alors le Buddha, pour 
le roi, énonça la Loi de toutes sortes de façons, révélant, ensei- 
gnant, procurant bénéfice, réjouissant. Ayant révélé... réjoui, 


Of} «saisir», mais le Prätimoksa lit à deux reprises JX #} (p. 478* 
du même vol., col. 13 et 14). 
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il reste silencieux. Le roi, sachant que le Buddha de toutes 
sortes de façons avait énoncé la Loi, révélant, .. réjouissant, 
se leva de son sièye et, de son visage, rendit hommage aux 
pieds du Bouddha, puis, après circumambulation à main 
droite, s'en alla. Peu après le départ du roi, le Buddha à 
cause de cette aflaire réunit l’assemblée des moines et pour 
toutes sortes de motifs gourmanda les moines du groupe des six, 
disant : « Que dire de ces moines qui énoncent la Loi pour des 
gens, non malades, tenant des bâtons, ou tenant des para- 
sols, . .. grandes épées, .. . petites épées, boucliers, arcs et 
flèches, toutes sortes d'instruments et armes (var. : bâtons)? ». 
Les ayant réprimandés de toutes sortes de façons, il dit aux 
moines : «On n'énonce pas la Loi pour des gens qui tiennent 
des bâtons, à l'exception des malades, voilà la règle à observer. 
Si l'on énonce la Loi pour des gens, non malades, qui tiennent 
des bâtons, il y a duskrtä; si on l’'énonce pour des malades il 
n'y a pas de transgression. » 


101. «On n’énonce pas . .. parasols . . .» 


102. «On n'énonce pas .. . épées . ..» 


B. Texte sansknir. 

Fol. 3 : 

a. 1. effacée. 

2. — (s)üpä( k(am) ya(ci)sy(an)t(i) kh(3)dantyam yâcisyanti, 
upari odanasya ucchistebhyah pätr(e)[bhyah pratigrhis - 
anti 

5A ne DR ee ucchistebhyah patrebhyah pratigrhis- 
yamti uccaçabdamahäçabdäh paribhoksyante, na çaksyanti ® x 

&. —— 7 aks. — [il(dam buddho) [bhagavän a]nekaparyäyena 
vigarhya bhiksün ämantrayate sma, tas(mä)[t tarhy a]dyä- 
grenänujänämi upä(dhyäyam) [anu|(jänäamy) [aca|- 


&) Lire : süpikam. 
@) Série de futurs en fonction de prétérits, cf. aussi 8* 1, note. 
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5. [ryam a](nujänämy) upasampa(däm (°? samghe)[nopasampäda]- 
yitavyam (? daça[vargena sam/mukham jüapticaturthena kar- 
manä e[vam] copasampädayitavyah sa x x sam —— 

6. — 6 aks. ——(samgh.) xx rcayitavyam, (çr)notu [bhadanta]s 
samgha (), ay(am) evamnämä evamnämnah upasampatpreksi 
s0 yam evam—— 

b. 1. — 7aks. —upädhya| ye]na [yadi] samghasya prä| pta]kä[lam 
ksa]mal[e] afnujñäpayet] samghah yat sam(gha e)vamnäma- 
nam upasampädayel [evam}nä[menopädhyäyenal| 

2. jüaptih evam jñaplicaturthena karma(nä) [upasa]m{pJäditah 
samghena evamnämä evamnämenopädhyäyena () ksamate 
[ajnujñätam samghena yasmät tü(spim) eva[m etad dhära- 
yämi} 

3. [ta]smät tarhy [adyägre]nänujänämi (upädhyäyena) särdhavihart 
gläna upasthätavyah maranäya vyu xx ya sämpreyena ( 
bhojanena änu(lomakena) xx 

&. — kb aks. —— [u](pa)sihänena s. —— 6 aks. — äd upa- 
sthätavyah särdhavihärino na bhavaty ätmiyam dätavyam 
älmiyam na bhävati parato vijhäpa[ yet] — 

5. —-— v, xx VI — 11 aks. ri x ya pranita xx pindapä- 
{ah tadupädhyäyena särdhavihärino glänakasya dätavya—— 

6. — 18 aks. environ —— ddhyäy © xx u[pa](sthä)[tavya]m 

—— 10 aks. — yena bhoj—— 


() La même formule reparaît plus loin avec constamment la lecture : 
upasampalsamghena, . . 

@) Lire : ‘avyäm. 

6) Sur cette formule, cf. Finor, Fragments du Vinaya..., p. 629, n. 2. 
— fcayilavyam est pour arc°. 

® Instrumental nämena ! (cf. päli : itthannämena upajjhäyena) en regard 
de nominatif nämä, accusatif nämaänam, génitif nämnah. 

6) Restitué d'après le päli : ... evam etam dhärayämi, Mahävagga, I, 
28, 6 (fin) et passim. 

® Sur sämpreya, Fixor, Prätimoksa. .., 525, n. 1. Le texte s'entend : 
savec de la nourriture agréable». La version chinoise semble supposer dans 
l'original sur lequel elle est basée la lecture : ...peyena bhojanena. 
Sampreya est souvent remplacé dans les manuscrits bouddhiques par des 
variantes très diverses. Cf. Avadänaçataka, édit. Speyer, p. 255, n. 1, trad. 
Feer, p. 173, n. 4. Dans ce texte la version tibétaine repose sur une variante 
quoique la vraie leçon soit sämpreya. 


G) Lire : ‘dhya, cf. 4" 4, 
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a. 1. —— upädhyä[ya]sya na bhavaty [at]mi[ yam]—— 

2. Jüapta x (pratilabhate) pinda[pätalm xxxx | pra]ni[ta] xx pinda- 
pâtam latsärdhavi(härin)|opa]dhyäyasya glänakasya dätavyam 
yathopädhyäyena sardhavihäri gla[na u]|- 

3. pasthätavyah [eva]m a(ca)ry[e/nä[nte|v{äsi gläna upasthätavyah 
yathä särdhavihärinä upädhyäyam(® gläna upasthätavyah 
evam anteväsinäcäryah gläna u|pa|- 

4. sthätavyah tasmat tarhy adyägrena[nujjanämi upaddhyayäcar- 
yaih ® särdhavihäryamtevasisu (, putrasamjnä upasthäpayi- 
tavyäh särdhavihäryamteva|si]- 

5. bhir api upädhyäyacaryesu pitusamjna(® (upa)sthäpayitavyah 
ity api yüyamm anyonyam niçrlya anyonyam pratisthäya 
asmim dharmavinaye vrddhim vaira(dhim) vipulatä- 

6. m äpa(isyethah)® || || buddho bhagavan räjagrhe viharati 
sma latah te bhiksavo nujñäto bhagavatä upädhyäyo nujñätah 
äcaryah anujñata upa(sampat)sam|ghe]- 

b. 1. nopasampädayitavyah daçavargena sammukham  jñapticatur- 
thena karmanä te yenädhunä navanavakä upasampädayamti , 
yadu(*naikavarsadvivarsatr(?{ va Jrsacatu| rvarsapanñ |- 

2. cavarsä alpe vrddhatarä, ye bhiksavo 1pecchä alpakrtyä dhuta- 
vädinah te vadhyäyamti ® ksipa[m]ti vivacayamti(® katham 
näma bhiksuh anujñato bhagavatä upädhya[ yah] 


() Lire *yah. 

G) upaddhyäya pour upädhyäya, cf. pali upajhaya. 

(6) Lire : °’yamte’. 

@) Pour pitrsamjñä — Sur ru, cf. J. Buocu, Indo-aryen, p. 35, J. Wac- 
KERNAGEL, Album Kern, p. 151. 

(6) Mertya pour nigmitya. — Vrddhim etc. est un cliché des textes boud- 
dhiques, cf. Mahävyutpaiti, édit. Sakaki, 7435 (ch. 245, 1167). — Væ- 
rüdhim est à corriger en virädhim, lecture de la Mahävyut. — apatsyetha (le 
visarga peut représenter un simple signe de ponctuation, assez fréquent 
devant le double danda) est un optatif futur avec désinence en -tha emprun- 
tée au présent au lieu de -ta. 

() Lire : yaduna°. 

() Lire : ‘tri. 

(8) De ava-dhyä- «sous-estimer, mépriser» (l'avagraha manque toujours 
comme il a été dit). 

&) Les trois verbes signifient littéralement : «ils méprisent, réprouvent, 
dénigrent» et l'ensemble veut dire qu'ils «exprimèrent leur désapprobation ». 
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3. anujñätah äcäryah anujñätah upasampatsamghenopasampädayi- 
tavyo daçavargena sammukham jñapticaturthena karmanä, te 
yenädhunä na|va]- 

4. navakä upasampädayanti, yadunaikavarsadvivarsatrvarsacatur- 
varsah ( pañcavarsä alpe vrddhatarä, idam tair bhiksubhir 
anekaparyäyena [vi]- 

5. garhyaitatpra(karane bha)gavato (vi)sta(r)enäro[cilta xxx (bha- 


Vi-vac- n'a pas en sanskrit classique le sens de «parler (d'une chose ou de 
quelqu'un) en mauvaise part», mais on est autorisé à le lui reconnaitre ici 
par la valeur fréquemment péjorative du préverbe vi-. D'ailleurs la Mahävyut- 
pauti (CXXXIIL, 14-16, édit. Sakaki), qui reprend dans le même ordre : avadhya- 
yanti, ksipanti, viväcayanti, explique la dernière forme en chinois par 5 FE 
«dire du mal» et en tibétain par kha zer ba «qui a la parole amère» (Sarat 
C. Däs traduit kha zer ba «loquacious», sans doute parce que kha a, outre le 
sens d'e amer», celui de «langage», mais en donnant comme équivalent 
mulkhara d'après l’'Amarakoça sanskrit-tibétain; or dans l'Amarakoça ce mot 
(qui ailleurs signifie en effet «bavard») veut dire «qui a une méchante 
langue, injurieux» et le dictionnaire tibétain-sanskrit publié par M. Bacot 
rend kha zer par : viväcayamti, mukharah et ruç «injurier»). Les termes cor- 
respondants du Vinaya päli : wjhäyanti khiyanti vipäcenti ont soulevé des dif- 
cultés. La correspondance ujhäyanti-avadhyäyanti est contestée par la plupart 
des pälisants, mais elle est établie ici et corroborée par le Praätimoksasütra 
des Sarvästivädin (Finot, p. 504, Prätim., V, 12) où avadhyäna- correspond 
au päli wjhäpanaka- (Päcittiya, 13). L'équivalence vipäcenti-vivacenti est 
aussi une donnée de fait. Seule la forme khiyanti ne saurait répondre à kst- 
panti. Elle suppose skt. ksiyante. Le dictionnaire de Rays Davids et Stede 
(qui fait peu d'usage de la Mahävyutpatti) donne pour équivalents sanskrits : 
avadhyäyanti dhriyanti vivacayanti (s. v° vipäceti) tirés de Divyäv., p. 492, 
1. 17, où dhriyanti est une lecon aberrante. L'emploi normal de la racine kgip- 
est authentifié non seulement par l'accord du Vinaya des Sarvästivadin et de 
celui des Mülasarvästivadin (Mahävyut.) mais aussi par ksepana qui suit ava- 
dhyäna dans le passage cité ci-dessus du Prâätim. — La Divyävadänamälä 
(Bibl. nat., ms. skt. 57, fol. 169”, 1. 1-2, chap. 19, correspondant à Divyav., 
35) présente les leçons encore plus aberrantes adhyäyamti dhriyanti vicära- 
yanti. Ceci prouve que la formule a subi des altérations dans les textes non 
canoniques qui se rattachent à l'école des Mülasarvästivädin tandis que la 
Mahävyutpatti, de la même école, conserve les leçons canoniques identiques 
à celles du Vinaya des Sarvästivädin. Quant à la formule du Vinaya päli elle 
concorde assez, malgré la variante khiyanti, avec celle qui se rencontre ici 
pour que son sens général soit aussi : «ils exprimèrent leur désapprobation» 
et non celui qui lui est habituellement imputé : «ils furent mécontents». 
() Lire : yadüna° et ‘tri°. 
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ga)vän etasmim nidäne etasmim prakarane samgham samni- 
pätayati samgham samnipätya a 
6. illisible et mutilee. 


Fol. 5 : 


a. 1. tllisible et mutilée. 

2. 1pe vrddhata(rä) xxx m x täv xx vamt 7 aks. — v. xx 
vä bhiksünäm çiks[ä]padam prajü[ä]payati, || || buddho bha- 
gaväm çrävastyäm viharali sma (à)- 

3. [yusma]lä upase[ne]na valkatiputre(nai)kavarsena särdhavihari 
upasampäditah sa ekavarsa avarsikena särdhavihärinah 
särdham kausalesu 

&, x (de)su ®, anyatarasmimn äväse varsäväsanam väsam kalpayati 
sma, dharmatä khalu buddhänäm bhagavaläm jivatäm Ustha- 
täm ddhryatäm ® yäpayamänä[näm] ( 

5. (kälau dvau sa(ma)yau çrâvakänäm mabä(sannipäto) bhavati 
grismänäm paçcime mäse, varsänäm paccime mäse tatra 
grismänäm paçcime mäse {äbhyas täbhyo digbhyah te x 

6. xxxxx Va vairä]. xxxx ägacchanti, bhagavato ntike bhaga- 


&) Supprimer le visarga. 

(3) Lire : deçesu. 

6) Lire : dhryatäm. La forme correcte serait plutôt dharamänänam ou dha- 
rayatäm, mais dhryatäm (à lire dhriyatäm) est formée sur le passif dhriyate 
employé toujours au sens actif et souvent écrit dhriyati. 

() La phrase depuis : dharmatä... est un cliché des textes bouddhiques. 
Cf. Divyäv., p. 150, 1. 15, 196, 1. 17, qui lit : «...dhriyamänänäm yäpa- 
yatäm». Dans les formules analogues Jiv- est souvent supprimé, par exemple 
Saddharm., édit. Kern-Nanjio, ch. Il, p. 42, 1. 2, petit Sukhavativyüha, S 2; 
Mahävyut,, GCXLV, 57, 58, 59. Plus rarement stha- est supprimé (Divyav., 
p- 93, 1. 6, où se trouve la forme dhriyat., cf. note précédente). — Fäpayati 
ne signifie pas simplement «vivre» comme traduisaient Cowell-Neil, mais 
« prolonger sa vie, subsister». L'ensemble de la formule veut insister sur la 
«présence réelle» des Buddhas en question, préciser que la période dési- 
guée est celle où se manifeste, comme on dira en termes mahäyäniques, le 
nirmänakäya, le corps (d'ailleurs artificiel) qui vit en ce monde pour l’ensei- 
gnement de la Loi. Selon Desgodins (s. v° gées) l'expression tibétaine ’cho 
din gies pa’ sañs rgyas «Bouddha vivant» équivaut à sprul sku (nirmäna- 
käya). Or, selon la Mahävyut., loc. cit., ’cho est la traduction de dhriyate et 
gies celle de yapayati. La version chinoise ci-dessous traduite ne rend pas 
Jivatäm, ete., mais celle du Sukhävativyüha, $ a, rend ...etarht tisthati dhri- 
yate yäpayati.…. simplement par : + 3j ZE «il est actuellement présent». 
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va(nda)rçäya bhagavantam paryupäpanäya bhavaty esäm yada 
xx k. bhagavam XX 


D. 1. — 6 aks. — dharmamanasikurva[nti] © (varsa) xx sukha- 
spa[rçam vijhar[isya[nty ayam] (pra)thamo mahäsannipäto 
bhiksänäm bhagavato ntike varsägäm (paçcime) [mäse 
varsä] 

2. [ujsitä varsa vustä ( trayäanäm mäsän[äm atya]yat® krtaciva- 
räh nisthitacivarä samädäya pätracivarä yena bha(ga)vams 
tenopasamkrämamli, ciradrsto smä(kam) [bhaga]- 

3. väm ciradrsto smäkam sugatah ayam dvitiyo mahäsannipatah 
bhiksünäm bhagavato ntike, äyusmän upasenas taträvase () 
varsä usito varsä vustah tray[änäm] 

4. mäsänäm a[tya]yät ® krtacivaro ni[sthiltacivarah dvivarsa eka- 
varsena särdhavihärinäm (* särdham samädäya, pätracivaram 
yena çrävaslim tena caryäm prakr[ämamti] 

. anupürvena —— 12 aks. —— [yena bhagavamjs te[no]pa- 
samkränta upasam(kra)mya bhagavatpädau çirasä vanditva 
ekänte nyasidan äcirnam i(da)m 

6. x bhagavatäm (à) ga]ntuk[ebhih] —— 8 aks ne xxx pra 

xxxxX Yi x Vyä x nti .i.m vah ksa[man]i(ya)m [kaccjifd 


[Sa 


yäpan | ya]m 
Fol. 6 : 
a. 1. Ca pindakena kl(äm)tä, märge [vä parJiklämta[käya aga]tah 
tad bha[ga]van äyusma(ntam upa)[senam] —— 25 aks. envi- 
ron ——|ka/|- 


2. ccid yäpaniyam (kacci)t su(kha)sparçam [var]so(s)i(tä) mä (ca) 


(Cf. pali vusila- et vuttha-. Les formes du sanskrit classique sont le plus 
souvent usa, rarement vasita ou ugta-, jamais vusta-. L'emploi simultané des 
deux formes a un eflet de renforcement. 

@) Cf. index. 

CE. 1 4, où la restitution a[tya]ya est justifiée non par la version chi- 
noise qui ne rend pas ces expressions, mais par le fait qu'on attend un mot 
désignant un «laps de temps» et qu'atyaya est le ‘seul mot de trois syllabes 
dont la première soit a et la dernière ya qui ait ce sens. 

(&) Lire : ‘vase. 

6 Cf, note a ci-dessus. 

(9) Supprimer l'anusvära. 
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pindakena kläntah märge va parikläntakäya ägatah tat- 
thyam(® mama bhadanta ksa(ma)niyam yäpaniyam sukha- 
spa[rçam varso|- 

3. sita na ca pindakena klämfah api (na) märge pariklämtakäya 
ägatah jänamn api buddho bhagavän äyusmamtam upasenam 
prechati, kasyaisa upasena kula[pu}- 

h. trah asmäkam bhagavan kas te esa kulaputrah särdhavihäri 
bhagavan jänamn api buddho bhagavän äyusmantam upase- 
nam prechati, kativarsas tvam upa[se]- 

. na dvivarso bhagavan esa hi kulaputra[h] kativarsah ekavarso 
bhagavan atha bhagavän etasmim nidäne pürvakasya ca 
nidäne samgham sannipätayati, sam(gham) 

6. samnipätya a(ne)kaparyäyena buddho bhagavän äyusmantam 

upasenam vigarbati, pratiyaty eva upasenena mohapuru- 
sena ganabandhutäyäm ceti ® katham idä[ni]m [dvi]- 


O7 


b. 1. varsasya ekavarsah särdhavihärt bhavan idam buddho bha[ga- 
vän] anekaparyäyena [vigarh]ya bhiksün ämantrayate sma, 
tasmät tarhy adyägrena na ünadaçavarsena särdhavi[häri| 


@) Lire : tathyam. 

@) Lire : ‘to. 

Gr pratiyaty eva se rencontre dans un fragment inédit de la Collection Pel- 
liot (3510, 30, cote d'inventaire), recto, 1. 1 : ..bhiksu so pi bhagavatä 
pratiyaty eva vyäkrtah eso pi drste dharme äjñam ärädhayisyati. .. Dans ce 
passage, pas plus que dans le nôtre, le discours direct qui suit pratiyaty eva 
n'est fermé par iti. On pourrait interpréter pratiyaty comme locatif absolu du 
participe présent pratiyant- et traduire «tout en répliquant». Gette expres- 
sion renouerait le fil de la conversation entre le Buddha et Upasena, inter- 
rompue par l'annonce de la réunion des moines : «... — «Un an, Bhaga- 
van.» Alors le Buddha, à cette occasion et à l'occasion de ce qui précède, 
réunit la communauté. Une fois la communauté réunie, le Buddha bläma 
l'A. Upasena de diverses façons, tout en répliquant : « Upasena insensé. . . ». 
L'autre passage se traduirait : +... Bhagavat, au sujet de ce moine, a formé 
une prédiction (vyäkrta, cf. päli vyäkata) tout en répliquant : «Celui-ci, 
«quand ül aura vu la Loi, atteindra la Connaissance. » 

() Entre -#i et ka se trouve au-dessus de la ligne une croix et au-dessous 
de la ligne un aksara presque effacé et illisible qui avait été omis et qui 
était ainsi rajouté; à s'agit sans doute de tam; la lecture serait ainsi cefi- 
tam, verbal causatif de cit- auquel correspond dans la version chinoise Æ 


«penser». 
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3. upasampädayitavyah ya upasampädayed®uskrtäsyäpatti © || || 
buddho bhagavän räjagrhe viharati sma, tatas te bhiksavo 
nujñâäto bhagavatä upädhyäyo nujñätah [ä]- 

3. cäryah anujnäta upasampatsamghenopasampädayitavyah daça- 
vargena sammukham jñapticaturthena karmanä na conada- 
çavarsena särdhavihäri ® u[pa]- 

&. sampädayitavyah te yenädhunä sä[vadäna]daçavarsä, särdhavi- 
härim ® upasampädayamti yad uta vyaktä va avyakta(® va 
vinilä vä avinitä vä präjñà va a- 

5. präjna va [tatra dreyate] u(pädhy)äya(h avya)kta(h) sardhavi- 
[häri avyaktah] (upä)dhyäya avinitah särdhavihäri avinitah 
upädhyäyah apräjñah särdhavihäri apräjñah te (a)[vyaktä] 

. (a)[vinif(tä a)prajña ® param [pravräja]yam(ty u)pasam paf da- 
yam]ti (niçrayam dadamti, çramanod[d]Jeçam [u]pas[th][pa]- 
ya[mt]i x .e pi xxxx vam 7 aks. —— äj{üja[tle —— 


[er] 


Fol. 7 : 
a. 1. —— pä x yan illisible et mutilée. 
2. x lena säxxxx (u)pasamgham x t. ——- 9 aks. dädhitara- 


nam sa(mu)tthäpya çiksäm pratyäkhäya(? hänäyavrttah ye 
bhiksavah alpecchä alpakrtyä dhu[tava]- 

. dinah te vadhyäyamfti ksi]panti, viva[ca]yamti katham näma 
bhiksu anujñätam ® bhagavatä upädhyäyah anujñäta äcäryah 
anujñäta upasampatsamghena upa- 

[sam]pädayitavyah daçavargena sammukham jñapticaturthena 
karmanä na conadaçavarsena särdhavihäri upasampädayita- 
vyah te yenädhunä sävadäna[daça]- 


©S 


4 


® Lire : °ÿed dus”. L'omission de l'un des deux d peut étre un simple 
lapsus, cependant elle serait régulière en phonétique koutchéenne où on a 
par exemple : curmpa (xavec de la poudre», skt. cürna) pour curm mpa. 
Elle est d'ailleurs connue aussi en sanskrit. Cf. WackerRNAGez, Altindische 
Grammatik, 1, $ 98° (rem.), Il, p. 127, $ 55. 

&) Lire äpattih. 

6) Lire *ry (ou ‘ri sans application du sandhi). 

® Lire : ‘rina. 1 y a ici passage à la flexion en -i : *särdhavihärin. 

(5) Lire : avyakta. 

() Lire : apräjñah. 

() Lire : °khyäya. 

(6) Lire : ‘to. 
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5. varsä särdhavihärinah (* upasampädayet ©), yad utävyakta ©) va 
avyaktä va vinitä vä avinitä va präjnà va apräjnà [va] tatra 
drçyate upädhyäyah a[vya](kta)h särdhavi[hä]- 

6. (r)i (avyaktah) u[pädhyälya aviniftah särdha]vihäri avi[nitah] 
upädhyäya aprä[jñah] särdhavihäri apräjnah te avyakt[à] 
avinitä a{[prä]jnä param pravr{äjayamty upasampä]- 


b. 1. [dayamti] ni[crayam] dadamti çraman[oddeçam upa]sthäpa- 
yamti, tatra] avyaktä bhavafm]ti, avinitä apräjñä t[e] pi 
para[m] pravräjayarati upasampädayamti, [niçrayam dadamti 
çra]- 

2. [ma](nodd)eçam upasthäpayamti idam taifr bhiksubhi]r aneka- 
paryäyena vigarhya etatprakaranam bhagavato vistarenäro- 
citam, atha bhagavän etasmim ni[dä]ne etasmim [praka]- 

3. rane samgham sannipätayali, samgham samnipätya anekapa- 
[ryälyena buddho bhagavän vigarhati katham näma bhiksuh 
anujñäto mayä upädhyäyah a[nujaä]- 

h. ta äcäryah anujñäta upasam{pat]samghena upasampädayita- 
vyam (® daçavargena sammukham jñapticaturthena karmanä 
na conadaçavarsena särdhavi[hä]- 

5. ri u[pasam}pä[dayi](tavyah) te yenä[dhunä sa]va{[dä]n[ada](ça- 
varsäh)® särdhavihärina upasampädayamti yad uta vyaktä 
vä vinit{ä] va avinitä va präjñà va aprä[jña va] 

6. [tatra drJçyate (upä) cf. 7° 6 pour restitution. 


Fol. 8 : 


a. 1. avinitä apräjñah (param) [pra]v{r]a(ja)yisyamtit® upasampädayi- 
syamti niçrayam däsy{anti çJrfamaln{oddeça]m ufpa ](sthä) 

—— 18 à 20 aks. —— à 
a. te pi param pravrä[ja](yisyam)ti (upasam)pa[da]yi[syam]ti 
(nigrayam) däsyamti, çramanoddeçam upasthäpayisyamti, 


Q) Lire : *rina (ou ‘rinah sans application du sandhi). 

@) Lire : upasampädayamti. 

(5) Lire : uta vyakta. 

() Lire : °vyo. 

(5) da- était omis entre na et ça. 

@) À partir d'ici, dans ces répétitions des phrases des fol. 7° et 7’, le pré- 
sent d'habitude est remplacé par la forme du futur (cf. 3* a, note). 
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idam buddho bhagavän anekaparyäyena vigarhya bhfik- 


sûn ä}- 

2. Mrs sma, tasmät tarhy ady(ägrena) palmlcabhir dhar- 
maih samanvägatena daçavarsena särdhavihäri upasampäda- 
yitavyah daçavarso bhavaty upasampad[äyä u]- 

k. ttariko va, çilaväm bhavati, bahucruto bhavati, pratibalo 
bhavaty ätmanah särdhavihärina ntpannam kaukrtyam saba 
dharmena prativinodayitum pra[tivi]- 

5. nodäpayitum vä, pratibalo bhavati särdhavihärinam tasmät 
päpakäd drstigatäd vivecayitum vivecäpayitum va; || apa- 
raih pamcabhir dharmaih samanvägatena [da] 

6. çavarsena särdhavihäri upasampädayitavyah pratibalo bhavati 
särdhavihärinam adhiçile samädäyitum adhivinayam väca(yi- 


tum) abhidharmam grähal yi]- 


b. 1. [tum], pratibalo (bha)vati särdhavihäfrijnam glänam upa(sthi- 
tum) upasthäpayitum va pratibalo bhavati yasyä(m) dici, 
särdhavihärt duhkham asnkhaspafr]ça[m vi]hara(ti) 

a. vyapakarsitum vyapakarsayitum vä || [a]paraih pañcabhir dhar- 
maih samanvägatena daçavarsena särdhavihäri upasampäda- 
yitavya ( craddhäsampanno bhavati [cï]- 

3. laçrutatyägaprajñäsampanno bhavati pratibalo bhavati särdha- 
vibärinam craddhäsampadi samädäpayitum vinayitum nive- 
cäpayitum prati[sthäpa]- 

h. yitum cilacrutatyägaprajñäsampadi samädäpayitum vinayitum 
niveçayitum pratisthäpayitum || aparaih pañcabhir dharmaih 
samanvägatena da[cava]- 

5. rsena (särdha){vihärt upa]sampä[dayilta(vyah) açaiksena çilas- 
kandhena samanvägato bhavati, açaïksena samädhiskandhena 
prajñäskandhena vimuktisk(andh)[ena vi]- 

6. (muktijñä)[nadarçana](skandhena) [samanvägato bhava](ti pra- 
tibalo bhavati särdhavihärinam) xx ne x çila—— 


Fol. 9 : 


a. 1. —— jñäna —— 
2. [aparaih pañcabhir dharmaih samanvä]ga[telna [daçavarsena 


@ Lire : ‘vyah. 
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sardha](vi)härt upasampädayitavyah äpattim jänäty ans- 
patüi® janäti laghvim jänäti gurvi(m) jäna[ti] 

3. [prätijmoksa[m] (trnnam asya) vista[re]na udgrhitam bhavati, 
parivartitam || aparaih pameabhir dharmaih samanvägatena 
daçavarsena särdhavihärt upa[sampä]- 

4. dayitavyah pra[vra]jitam jän[äty a]nuçäsitam jänäti anuçrävitam 
jänäli niçrayadeçitam jänäti antaräyikän anamtaräyikän dhar- 
mäm jänäti e[bhi]- 

5. r dharmaih samanvägatena (daçavarsena särdha)vihäri upasam- 
pädayfiltavyah ebhih pamcabhih dharmair asamanvägato 
daçavarsah särdhavihärinam upa[sa]m(päda) x 

6. xxxxxsätisärah © |] [ebhih pa]mcabhir dharmaih (sa)manväga- 
tena daçavarsena niçrayo dätavyah evam dâtavyaniçrayärthi- 
kena «x nä u[pasam]pa(dayi) x 


b. 1. —— (kr)tvä upa[sampädayita]vya ® sthav[irasya] x ksah padä 
(bhava)janikrtvä civaränäm sa[mJhrtya utkutuke(® nisadya 
stha(v)irasya xx upäbh—— 

9. — 6 aks. ktavyam sam xxxxx m, aham eva[m)nämä 
äyusmatäm(? niçrayam ,yäcami, äyusmän me niçrayam da- 
dâtu, äyusmato ha(m) [niçraye]na [vasi- 

3. syämi] —— ddh. r api pa —— 8 aks. —— aham evamnämä 
äyusmalä niçrayam yäcämi, äyusmän me niçrayam dadätu, 
äyusmato ham niçrayena [vasi- 

h. syämi] tara xxxx tva xxxx m. aham evamnämäyusmatä niçra- 
yam yäcämi, äyusmäm me niçrayam dadätu äyusmato bam 
niçrayena vasisyä(mi). 

5. —— upa(gata)m sä(dhu) ca susthu ca e[bhih pa]mcabhir dhar- 
mair asamanvägatah daçavarsa (° niçrayam dadaäti, säpattiko 
bhavati säti[särah]— 

. tlhsible et mutilée. 


S- 


Q) Lire ‘ttim. 

G) Sur atisära, cf. Mahävyut., 9336, ch. 280, 136, qui glose en tibétain 
sätisäro bhavati par : ’gal chabs ëan du ‘gyur ro «il devient criminel». 

6) Lire : °vyah. 

#) ke, omis primitivement, est ajouté sous la ligne. 

(5) Lire : ‘ta. 

(#) Lire : ‘varso. 
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B. TRADUCTION SUR LE TEXTE CHINOIS (), 


(Primitivement il n'y avait pas dans la communauté de 
maîtres qui pussent faire observer les règles de la discipline. 
Le Buddha en institue.) 


3°... (Les moines) [mendient du riz bouilli], mendient 
du cari, mendient du K’ia-t'o-n1 ©. Quand on les invite à manger 
ils réclament du riz bouilli, ils réclament du cari, ils réclament du 
kRra-Co-ni. Prenant des bols où il y a d'autre nourriture de reste : 
du riz bouilli de reste, du cart de reste, du k’ia-t'o-ni de reste, 
de l'eau de riz de reste, ils mangent à haut bruit, à grand 
bruit [comme mangent les brahmanes] ). Le Buddha après 
les avoir blâmés de toutes sortes de façons, dit aux moines : 
« Dorénavant j'autorise qu'on soit « précepteur » et «maitre» (a), 
j'autorise qu’on reçoive l’ordination en présence de dix capitu- 
lants ) par l'acte (triple) qui avec la motion fait quatre (9). 


() Les parenthèses indiquent les mots ajoutés par nous en explications; 
les crochets les parties de la version chinoise dont l'original sanskrit manque 
par détérioration et n’a pas été restitué avec certitude. Enfin les passages en 
italiques sont les additions propres à la version chinoise auxquelles ne cor- 
respond aucune expression ni aucune lacune dans le sanskrit. Les divergences 
notables du sanskrit et du chinois sont relevées en note. Les chiffres gras 
sont ceux des folios du texte sanskrit ci-dessus. 

(2) ÂE PE JE ; khädaniya, «ce qui se mäche». Cf. Cmavanxes, Rchgieux 
éminents. .., p. 49, n. 1; Takaxusu, Record of the Buddhist religion... , p. 43. 

6) Skt. : «on ne peut pas...» et lacune (lire peut-être : na çaksyanti 
nivartayitum «on ne peut pas les réprimer»). 

() Upädhyäya et äcärya. Le premier terme a été traduit par «précepteur» 
pour marquer (d’après ce qui suit) qu'il s’agit du maître qui vit entièrement 
avec son élève. 

6) f# seng, «moine». — Skt. : «chapitre de dix (moines). Le même 
caractère rend plus loin samgha dont il est l'équivalent usuel. 

® É po(jñapti-) PU sseu (caturthena) ŸF Æ& kie-mo (karmanä); skt. : 
«par l'acte où la motion est quatrième». Le karman d'ordination consiste en 
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« Comment se reçoit l’ordination [par l'acte (triple) quiavec 
la motion fait quatre? Les capitulants se mettent d'accord et 
s'assemblent. Un des moines] récite dans la communauté : 
« Vénérable communauté, écoutez ©)! Un tel que voici (désire) 
recevoir d'un tel l'ordination. Celui qui sollicite de la commu- 
nauté de recevoir l'ordination est un tel; (3°) son précepteur 
est un tel. S'il est arrivé au moment (convenable) pour la commu- 
nauté, que la communauté accorde la permission, que la commu- 
nauté donne à un tel l'ordination, son précepteur étant un tel. » 
Telle est la motion (suivie de) l'acte (triple) qui fait quatre avec 
la motion. Dorénavant je permets (l'institution) de l'élève et 
du précepteur. (Si l'élève) est malade, (le précepteur) devra 
le garder, s'il est mourant [il devra le sauver]. S'il est malade, 


effet en une motion suivie de trois questions relatives à l'approbation de la 
motion par le chapitre; si celui-ci garde le silence qui signifie son acquiesce- 
ment après chaque question, l'ordination est acquise. Cf. Mahävagga, I, 28, 
h à 6. 

() Skt. : «Ainsi...» 

@) Skt. : «Que la Vénérable Communauté écoute!» 

@) Après «Telle est la motion» le texte sanskrit (correspondant à Mahäv., 
I, 28, 6 fin) dit : «Ainsi a reçu l'ordination par la communauté, par l'acte 
où la motion est quatrième, un tel avec un tel pour précepteur. Il se trouve 
autorisé par la communauté, puisqu'elle garde le silence , ce que j'interprète 
ainsi». -- La correspondance avec le pali prouve que c'est par omission 
accidente'le que la version chinoise ne contient pas ce passage. 

&) Sardhavihärin (pour särddhamvihärin) «celui qui habite avec» chin. 
HE F5 5 + «disciple accompagnant» (dans tous les autres passages #5 
«marcher» est remplacé par {+ «habiter» ou bien l'expression est réduite à 
5 +). li s'agit de celui qui non seulement reçoit l'enseignement de l'upa- 
dhyäya mais encore est complètement élevé» par lui, d'où la traduction 
élève» prise en ce sens. Le särdhaviharin s'oppose à l'antevasin «celui qui 
habite à proximité»s 3jJr { LE +, qui n’est attaché à la personne du 
maitre (äcärya) que pendant l'enseignement et à l'occasion de maladies, etc. 
La traduction «disciple» a été adoptée pour rendre antevasin. Les rapports 
des upädhyäya et des äcärya avec ceux qu'ils dirigent sont ideatiques mais ils 
sout temporaires entre äcärya et antevasin, permanents entre wpädhyaya et 
särdhavihärin. Les upadhyäya ont la prééminence sur les äcärya comme 
l'avaient remarqué Rurs Davins et OLvensenG (Vinaya texts, I, p-178,n.a). 
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il doit lui donner à boire et à manger selon la maladie, le 
pourvoir selon la maladie. Si l'élève n’a pas de biens, le pré- 
cepteur doit lui en donner. Si le précepteur n'en a pas non 
plus, qu'il tâche d'obtenir d’un autre qu'il lui en donne. Si, 
tâchant d’en obtenir sans avoir suffisamment de relations il ne 
peut pas s’en procurer, il doit donner la bonne nourriture 
qu'il obtiendra en mendiant dela nourriture. (4*) Si le pré- 
cepteur est malade, l'élève doit agir de la même façon M). C'est 
aussi comme cela que le maître doit garder le disciple et que 
le disciple doit garder le maître. Dorénavant tous les précep- 
teurs et maîtres doivent garder les élèves et les disciples, les 
soigner et les élever en les considérant comme des fils. Les 
élèves et les disciples doivent garder les précepteurs et les 
maîtres en les considérant comme des pères. En vous 
appuyant, en vous soutenant ainsi mutuellement tour à tour, 
au sein de ma Loi, vous vous développerez et aceroîtrez (). » 
Le Buddha résidait à Räjagrha. En ce temps là les moines 
pensèrent : « Le Buddha nous a autorisés à être précepteurs et 
maîtres, autorisés à (4?) recevoir l’ordination (‘) en présence 
de dix capitulants par l'acte (triple) qui fait quatre avec la motion. 
Voilà de jeunes moines qui se font précepteurs 5), des moines 
peu anciens qui ont (passé) soit un, soit deux, soit trois, soit 
quatre, soit cinq ans (dans la communauté) se font maîtres ». 
Là dessus, il y eut des moines qui avaient peu de désirs, qui 
savaient se contenter (5), qui suivaient les pratiques ascétiques. 

< Re répète tout au long les mêmes prescriptions. 
eux dernières phrases le sanskrit reraplace wpasthätavya par 


la forme causative upasthäpayitavya sans que cette forme ait, semblet-il, 
valeur causative pour le sens. 
6) Skt. : «Prenant refuge les uns vers les autres, vouis soutenant mutuel- 
ement, vous arriverez à un accroissement, à un épanouis sement, à un déve- 
PAS dans cette discipline de la Loi.» 

: Le sanskrit ajoute (4°, 1. 6) : «par l'assemblée d'ordi nation». 

Skt. : «de jeunes novices confèrent l'ordination» 
(4) Skt. : «...peu d'obligations». 
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(dhuta); ils blâmèrent et réprimandèrent les moines : «Que 
dire des moines ? () Le Buddha nous a autorisés (ete., comme 
ci-dessus)...» Ces moines ayant fait toutes sortes de blâmes 
informèrent au complet le Buddha de ce fait. Le Buddha, à 
cette occasion assembla la communauté. Une fois la commu- 
nauté assemblée, le Buddha, sachant cela, interrogea les moines 
(et leur dit) : « Avez-vous vraiment (agi) ainsi ?n — Ils répondirent : 
« Oui vraiment, Vénéré du Monde®.» | Le Buddha bläma les 
moines de toutes sortes de façons. {Ceux-ci dirent) : « Que dire 
des moines ? Le Buddha nous a autorisés. . etc... précepteurs, 
c'est par suite qu'il y a des moines peu anciens qui ont soit un, 
soit deux . ..etc. (5°). Le Buddha blâma et réprimanda, 
toutefois il ne] fixa [pas de] règle. 

Le Buddha résidait dans le royaume de Gravasti. En ce temps- 
la le Vénérable Upasena fils de P'o-’an-ti ®), qui avait un an 
(dans la communauté), donna l’ordination à un élève. (Lui), 
précepteur qui avait (passé) un an (dans la communauté), 
habitant avec son élève qui n’(y) avait pas (passé) un an, s’éta- 
blit pour la retraite d'été quelque part au pays des Kosala. 

C'est une Loi constante des Buddha( qu’aient lieu de 


® Le chinois À JJ #3 JE Fr calque mécaniquement les expressions 


sanskrites correspondantes katham näma bhiksuh... en se méprenant sur le 
sens de näma (particule qui en réalité avec katham signifie «comment donc?» 
«eh quoi?») qu'il traduit par 7 «nom», et en rattachant bhiksuh à katham 
näma alors que c'est le premier mot de la phrase suivante : «le moine a été 
autorisé par Bhagavat. . .». 

@) Le texte sanskrit dans cette partie étant illisible 1 n'est pas possible 
d'affirmer que le passage en italiques est une addition de la version chinoise 
mais la partie effacée du texte ne semble pas suffisamment longue pour com- 
prendre ce développement, d'autre part le même développement que donne 
plus bas la version chinoise manque cette fois (7°) sûrement au sanskrit. 

OX 48 LE (*B'uà-d'an-d'iei [ou tiei]) supposerait un original Vadanti 
ou Bhadanti (?) au lieu de Valkati que donne le ms. — Le Mahävagga donne 
Vañganta (1, 31, 3). 

(1) Le sanskrit ajoute : «...pendant qu'ils vivent, sont présents, se main- 
tiennent, subsistent». Cf. note du texte (5°, 1. 4). 
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grandes réunions à deux époques, au dernier mois du prin- 
temps (0 et au dernier mois de l'été), An dernier mois du 
printemps, [lorsqu'ils s'apprêtent à la retraite] les moines 
arrivent de toutes parts(®). Ils écoutent la Loi qu’explique le 
Buddha, (5°) se remémorent cette Loi, se réjouissent de la 
retraite d'été U); c’est la première grande réunion ). Au dernier 
mois de l'été quand ils se sont émancipés (®) (de la retraite) et 
ont achevé de faire leurs habits, tenant habits et bols ils s’en 
viennent là où se trouve le Buddha en pensant : «Il y a long- 
temps que nous n'avons pas vu Bhagavat, longtemps que nous 
n'avons pas vu le Sugata.» — C'est la deuxième grande réunion. 
En ce temps là le vénérable Upasena résidait là (dans le 
royaume des Kosala), établi en retraite d'été. Quand ils se 
furent émancipés(de la retraite) et leurs habits une fois prêts, 
tenant habits et bols, lui-même qui avait (passé) deux ans 
(dans la communauté) et son élève qui en avait (passé) un se ren- 
dirent dans le royaume de Grävasti à où se trouvait le Bud- 
dha. Après avoir adoré de la tête les pieds du Buddha ils 
s’assirent à l'écart. 

C'est une règle constante des Buddha qu'ils interrogent 
les moines de passage : «[ Établis en retraite d'été], l’avez- 
vous bien supportée? Éticz-vous sullisamment pourvus ? 
[Avez-vous eu un séjour heureux? (6°) N'avez-vous pas 


Q) «printemps», équivalent habituel de grisma «saison chaude». 

(2) LA été», équivaleut habituel de varsä «saison des pluies». 

) Le sanskrit ajoute : Auprès de Bhagavat; pour voir Bhagavat, pour 
entourer Bhagavat. 

(#) Skt. : «résidant confortablement en retraite d'été». 

6) Le sanskrit ajoute : «...des moines auprès de Bhagavat». 

(6) É #& : litéralement «agir à sa guise», équivalent usuel de praväranä, 
clôture solennelle de la retraite. La Mahävyutpatti (éd. Sakaki, 8682, chap. 
245, 24) rend praväranam par Gb. dgag dbye (ou phye) «sortie de prohibi- 
tion». L'expression chinoise n’a pas été traduite ici par pravärana parce que 
Le texte sanskrit n’emploie pas ce mot et lit : «.. leur retraite complètement 
terminée au bout de trois mois...». Cf. notes du texte. 
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manqué] d'aumônes (1)? N'avez-vous pas été fatigués en 
chemin?» 

Ce jour R aussi le Buddha interrogea de la sorte Upasena : 
«{Etabli en retraite d'été, l'astu bien supportée? Étais-tu 
suffisamment pourvu ?] Est-ce que tu as eu un séjour heureux? 
N'as-tu pas manqué d’aumônes? N'astu pas été fatigué en 
chemin?» — Upasena répondit) : «J'ai vraiment bien sup- 
porté (la retraite), j'étais suffisamment pourvu, j'ai eu un 
séjour heureux, je n’ai pas manqué d’aumônes, je n’ai pas été 
fatigué en chemin.» Le Buddha, apprenant cela, demanda à 
Upasena : « A qui est ce bon jeune homme?» — (Upasena) 
répondit : «IL est à moi.» Le Buddha dit : « Qu'est-ce qu'il est?» 
— (Upasena) répondit : «C’est mon élève.» Le Buddha dit : 
«Combien as-tu d'années (dans la communauté)?» — (Upa- 
sena) répondit : « Deux ans». — «Ce bon jeune homme com- 
bien a-t-il d'années?» (Upasena) répondit : «Un an». — Le 
Buddha, en raison de cette affaire 5), réunit la communauté. 
Une fois la communauté réunie, le Buddha blâma Upasena 
de toutes sortes de façons : «Tu es un insensé. Comment en 
arrives-tu à ne penser tout d’abord qu'à vouloir élever beau- 
coup (de disciples)? Moine de deux (6°) ans, tu élèves un 
élève d'un an! Que dire des moines? (Ils disent : «)Le Buddha 
nous a autorisés à être précepteurs (etc., comme ci-dessus)... De 
jeunes moines donnent l'ordination à des élèves et il y a des moines 
peu anciens, qui on! un an (etc.) ...». Quand il les eût blâämés 
de toutes sortes de facons le Buddha dit aux moines : « Doré- 
navant, sans avoir accompli dix ans (dans la communauté) on 
ne pourra pas donner l'ordination à un élève. Si on donne 
cette ordination on commet une faute duskrta. 


@) Skt. : «Avez-vous été fatigués par l'aumône?» c'est-à-dire : n'avez-vous 
pas eu de la peine à en avoir? 

@) Skt. : «En vérité, Vénérable. . .». 

6) Skt. : «à cette occasion et à l’occasion de ce qui précède». 
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En ce temps là les moines pensèrent 1) : «Le Buddha nous 
a autorisés... (etc., comme ci-dessus)... à recevoir l'ordina- 
tion. quatre. Et, sans avoir accompli dix ans (dans la com- 
munauté) on ne peut pas donner l’ordination à un élève. » Et 
les moines qui avaient accompli dix ans? se mirent à donner 
l'ordination à des élèves. Ils la conféraient à ceux qui connais 
saient la Loi et aussi à ceux qui ne la connaissaient pas, ils 
élevaient ceux qui étaient vertueux et ceux qui ne l'étaient pas, 
ils sauvaient () ceux qui vivaient en observant les règles et ceux 
qui vivaient sans les observer. On vit alors le précepteur igno- 
rant la Loi et le disciple ignorant la Loi, le précepteur non 
vertueux et l'élève non vertueux, le précepteur vivant sans 
observer (les règles) et l'élève vivant sans les observer. En ce 
temps là des moines qui ne connaissaient pas la Loi, n'étaient 
pas vertueux, ne vivaient pas en observant (les règles) en far- 
saient sortir d’autres de la famille (), conféraient l'ordination, 
se faisaient maîtres qui donnent le Refuge et élevaient des 
néophytes 6), [I y avait un moine mahallaka qui ne connais- 
sait pas la Loi, n'était pas vertueux, ne vivait pas en observant 
(les règles), ayant inutilement accompli dix ans (dans la com- 
munauté). (7°) IL conféra l'ordination à un élève. A propos 
d'une petite chose il se querella et se disputa avec l'élève]. 
L'élève quitta les observances et retourna à la vie laïque (). 


(®) Avant cette phrase le sanskrit dit : «Le Seigneur Buddha résidait à 
Räjagrha». 

G®) Skt. : «Dès lors, ceux qui avaient accompli dix ans et une fraction... ». 

5) JÆ «le salut», rend souvent «ordination». 

W HZ «sortir de la famille» est l'équivalent habituel de pravrajyä. 

(5) Skt. : «...cependant, ils faisaient sortir (du monde), ordonnaient, 
donnaient le Refuge, soignaïient un néophyte». 

(6) Skt. : hänayavrttah «fut tourné en arrière pour abandonner», «retourna 
vers l'abandon (des pratiques bouddhiques)». Le sens de häna est très voisin 
de celui de häni qui désigne la «diminution» que n'éprouvent pas les facultés 
d'un Buddha (cf. Mahävyut., chap. 9, 6-12 : [buddhänäm] nästi chandasya 
hänih, etc.), celui qui abandonne le bouddhisme s'expose donc à cette dimi- 
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Les moines qui avaient peu de désirs, qui savaient se contenter, 
qui suivaient les pratiques ascétiques blâmèrent, répriman- 
dèrent et dirent : «Que dire des moines? (Le moine) a été 
autorisé... (ete., comme ci-dessus, 6°)...ordination à un 
élève. Ces moines qui ont accompli dix ans confèrent l'ordina- 
tion...ete.... (7°)..., ils en font sortir d’autres de la 
famille, ils confèrent l'ordination, se font maîtres qui donnent 
le Refuge et élèvent des néophytes.» Ces moines, après avoir 
blâmé cela de toutes sortes de façons, en informèrent au 
complet le Buddha. Le Buddha, à cette occasion, assembla la 
communauté. La communauté une fois assemblée, le Buddha 
qu était au courant fit subir un interrogatotre aux moines (et leur 
dt): Étes-vous vraiment ainsi?» — Ils répondirent : «Our, 
vraiment, Vénéré du Monde.» Le Buddha blima de toutes sortes 
de façons : « Que dire des moines? 1ls ont été autorisés. .cte. 

(8°)... élèvent des néophytes.» Après avoir blâmé cela de 
toutes sortes de facons, le Buddha dit aux moines : « Doréna- 
vant j'autorise qu’on donne lordination à un élève quand on 
a réalisé les cinq lois et après avoir accompli dix ans ou davan- 
tage (dans la communauté). » 


Quelles sont les cinq (lois)? 

1° On a accompli dix ans ou davantage (?. 

2° On s'applique aux observances sans infraction. 

3° On a beaucoup entendu (on est instruit). 

4° On a la force et la capaçité de dissiper avec la Loi les 


remords de son élève. 


aution et en peut traduire l'expression sanskrite par erétiograder vers la 
déchéance». 

() Skt. samanvägata «qui est complètement pénétré de», ch. jf 
tch’eng-tsieou «atteinte complète, réalisation efhicace». 

@) Skt. : «...ou on est plus avancé par rapport à l'ordination (il y a 
encore plus longtemps qu'on a été ordonné)». 
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5° On est capable d’écarter (1) son élève des hérésies mau- 
vaises. 

L'élève doit être ordonné par celui qui a réalisé encore 
cinq lois et qui a accompli dix ans. — Quelles sont ces cinq? 

« {est accompli (3) quant à la foi. 

2° Il est accompli quant aux observances. 


3° Il est accompli quant à ce qui est ertendu (l'instruc- 


&° Ilest accompli quant au renoncement. 


5° Il est accompli quant à la sagesse. Il est capable d’ai- 
der (), capable d’instruire son élève, de le bien introduire et 
établir dans la foi, les observances, l'instruction, le renonce- 
ment et la sagesse. 


L'élève doit être ordonné par celui qui a réalisé encore 
cinq lois et qui a accompli dix ans. — Quelles sont ces cinq? 


Il à réalisé (les groupes suivants) : 
1° Groupe des observances où il n’a plus rien à apprendre. 
2° Groupe des fixités (5) où ül n’a plus rien à apprendre. 
Ô (HO , . 4 
3 Groupe de la sagesse où 1l n’a plus rien à apprendre. 


4° Groupe de la délivrance où 1l n’a plus rien à apprendre. 


(@) Skt. : «...d'écarter ou de faire écarter du mal venu des hérésies. . .». 

Re Cette série, la seconde ici, vient la troisième dans le texte sanskrit 
(8 2). 

® Skt. sampanna «doué de», ch. ff, cf. ci-dessus, note. 

t) &$# pour $ ou PE «aider, encourager». Skt. «exciter à, encourager». 
La Mahavyut. (6833, chap. 245, 567) traduit samädäpayati en tibétain par 
yañ dag par ‘jin du am byed du ’jug «exciter au plus haut degré à prendre 
ou à faire ». 

(6) Etats de la fixité de la pensée, samädhi. 
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2° Groupe [de la vue de la connaissance de la délivrance] () 
où 1l n’a plus rien à apprendre. 


Ilest capable [d'aider, capable d'instruire son] élève, [de 
bien l'introduire et établir dans les observances, les fixités, 
la sagesse, la délivrance, la vue de la connaissance de la déli- 
vrance|. 


(9°) L'élève doit être ordonné par celui qui a réalisé encore 
cinq lois et qui a accompli dix ans. — Quelles sont ces cinq ? 
Il connaît la transgression. 

H connaît ce qui n’est pas la transgression. 

3° Il connaît la légèreté du péché. 

4° IT conuaît la gravité du péché. 

5° II sait réciter le Prätimoksa, son étude en est aiguë et il 
l'explique de façon développée. 

L'élève doit être ordonné par celui qui a réalisé encore 
cinq lois el qui a acccompli dix ans. — Quelles sont ces cinq? 

1° Il connaît la loi de la sortie de la famille. 

9° Il est capable d’être maître de l’enseignement (—de la 
doctrine. 

3° ILest capable d’être maître des observances. 


4° Ilest capable de connaître la loi du maître auprès duquel 
il réside. 


5° Il est capable de connaître les choses (dharma) qui 
barrent le chemin et les choses qui ne barrent pas le chemin. 


L'élève doit être ordonné par celui qui a réalisé encore 
cinq lois et qui a accompli dix ans. — Quelles sont ces cinq ? 


Of BE Æn FH suppose en sanskrit vimuktijñanadarçana d'après Maha- 
vyut. (108, chap. 4, 5) qui donne une liste identique des cinq skandha. 
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1° l'est capable d'enseigner à son élève les observances 
pures. 


2° Capable d'enseigner l’Abhidharma. 
3° Capable d'enseigner la discipline. 


4° (Si) l'élève habite dans un autre lieu (que lui) et qu'il se 
soucie et tourmente et soit malheureux, il est capable de le 
faire venir (auprès de lui), ou bien, s’il ne le peut pas lui- 
même (il est capable) de le faire venir par la force d'autrui U), 


5° Si l'élève est malade, il est capable de subvenir à ses 
besoins. Si lui-même ne le peut pas, il peut faire qu’un autre 
subvienne à ses besoins. 


C'est celui qui a réalisé ces (groupes de) cinq lois et qui a 
accompli dix ans ou davantage (dans la communauté) qui doit 
donner l’ordination à un élève. Si, sans avoir réalisé toutes les 
(séries de) cinq lois (ci-dessus énumérées), il a accompli 
dix ans ou davantage et donne l’ordination à un élève il 
encourt une peine. Si un moine a réalisé toutes les (séries de) 
cinq lois et a accompli dix ans il doit donner à autrui le 


Refuge. 


[Comment] faut-il donner le Refuge? 


Le moine qui désire demander le Refuge se lève de son 
siège, enlève d’un côté le vêtement dontilest revêtu (se découvre 
l'épaule droite), dte ses chaussures (de cuir), s’accroupit, prend 
des deux mains les deux pieds d’un Vénérable. Il doit (alors) 
parler ainsi : « Moi, le moine un tel, je sollicite du Vénérable 


® Cette série de cinq lois est la seconde dans le sanskrit (8° 1-8? 1,2). Skt. : 
«Il est capable d'encourager son élève dans la Haute morale, de lui énon- 
cer la Haute discipline, de lui faire saisir la Philosophie; il est capable 
d'assister ou de faire assister son élève malade; il est capable, si l'élève 


habite dans un lieu où il est malheureux et sans confort, de l'en éloigner ou 
de l'en faire éloigner». 


118 


FRAGMENTS DU VINAYA DES SARVASTIVADIN. 61 


le Refuge. Que le Vénérable me donne le Refuge. Moi, je rési- 
derai en prenant Refuge auprès du Vénérable ». [1 sollicite de 
la même manière une deuxième et une troisième (fois). Le 
Vénérable doit dire : «Soit». S'il a réalisé toutes les (séries 
de) cinq lois et accompli dix ans (dans la communauté) il doit 
lui donner le Refuge. Si, sans (posséder) toutes les (séries de) 
cinq lois, il a accompli dix ans et donne cependant le Refuge, 
il encourt une peine. 


NOTE ADDITIONNELLE 


Nous avons vu (p.25, n. 1) que Finot avait restitué d’après 
la Mahävyutpatti (Mülasarvastivadin), dans son édition du Pra- 
timoksa des Sarvastivadin, les correspondants des termes étu- 
diés ci-dessus p. 25-27. De nouveaux fragments du Prätimoksa 
des Sarvästivadin, non connus de Finot, ont été trouvés à 
l’occasion d'un nouveau classement des documents sanskrits 
de la mission Pelliot (Bibl. nat., Pellot sanskrit 13 et 48). Ils 
fournissent les formes originales qui sont kambhäkrta- et palla- 
thikäkrta- au lieu de skambhäkrta- et paryashkäkria-, c'est-à- 
dire les formes mêmes données par notre fragment du Vinaya. 
Les leçons du Vinaya des Sarvästivadin sont donc des formes 
de moyen-indien en regard des formes plus sanskrites de la 
Mahävyutpatti (Mülasarvastivadin). 
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atisära- (sâtisäro bhavati {5 SE). 
9" 6, 9° 5. 

atyastikäkrta-, cf. p. 26. 

adhirädha-, 3% 193* 4 

adhivinaya-, [ff JE, g° 6. 

adhiçila-, #5 À Hk- 9" 6. 

änuçäsita-, #k, 9" 4. 

anuçrävita- (a. janati, HE € 
ip), 9° 4. 

antaräyika-, JE 4, 9° 4. 

anteväsin-, jy { BB +, 
h, etc. 

appäsädika- (pour apräsädika-, cf. 
päli appasäda), 192? 6. 

abhidharma-, [if IH Æ, 9° 6. 

abhirädha- (= adhirüdha-), 
193° 9 

alpakrtya-, cf. alpecchä, etc. 

alpecchä  alpakrtyä cr Un 
D fK: An Æ, fr APE, 
a, etc. 

avagunthikäkrta- ÆF (HA), 194.9. 

avadhyäna- ff, 191° 5, 6, 192° 1. 

avadhyäyamti ksipamti viväcayamti, 
ED #; 192*(3}4,192°5,4°9, 
73. 

avarsika- (särdhavihärin) , Eu LT 
gen) 

açaikça, E #4, 8° 5 

acärya-, [if Ps 4 fi LPS EN Etc. 

äcirna-, X£, 5 6- 

ätmiya-, ff, 3° 4. 

antarika-, FE 44, 191° 5, 6. 

äpatti-, 40, 193° 5 et suiv., 

10e 

äpatsyethah (pour äpatsyetha), cf. 

vrddhim, etc. 


%, 


b 
6° 2; 
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utkutuka-, Kff Hf, 9° 1. 
upaddhyäya-(—upädhyäya-), 3° 6(?), 
kh 


upasampat-, 3 Æ JE, 3° 5 (upa- 

sampadam), 6 (upasamipatpreksi), 
etc. 

FPT æ H Æ.66, 
7° 6. 


Has fe Jk Er HP, 5° 3, 


5° 3, etc. 

upästhätavya, (RE) Æ, 3° 3: fE 
£a, 3 L; Æ, L° 3 

upasthäpayamti, >, 66, 7° 1. 

upasthäpayitavyæ À .…. À ; 
b" h. 

upädhyäya-, #j fn, 3° 1, etc., cf. 
be 

upänaha-, JG, 195? 3, 


usita-, 5° 9, 3, 6° 2, 3. 
rcayitavya, PE, 3° 6 


katham näma, ff [I %, 4 », 
7" 3,7 3, etc. 

kambhäkrta-, cf. p. 25. 

kokanadapräsäda-, ch. diff., 192? 4. 

kaukrtyas 2% ff, 8° 4. 

kausala-, JÆ Ré #E, 5° 3 


ksamaniya-, 73, 5? 6, 6 
ksipamti, cf. avadhyatant. etc. 


khädaniya-, Â£ FE JÉ, 192° », 
3° 1, 9, etc. 


grismä, pluriel par analogie avec 


varsä, #k, 9° 5. 


cetita-, EH, 6° 6 
chärayati (chu° ou su Æ, 193° 1. 
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jivatäm tisthatäm dhryatäam yapaya- 
mänänäm, manque au ch., 5* 4. 

jfapticaturtha- karman-, ÉJ vu FE 
8, 3° 5,3 a, etc. 


trnna-, #I], 9° 3. 


däpa., cf. mrgadäpa-. 

duskrta-, 2 TE #,1093°5,194°1, 
196° 5, 6° 2. 

daivasikam (cf. pâli devasikam), H 
H508%e. 

dharmatä-,ÿ£, 5° 4 

dharmamanasikurvamti (à lire sans 
doute dharmam manasi — simple 
omission de l’anusvära ou élision 
devant m, fait courant en phoné- 
tique ii ke note sur 6° 


2), *£ DA 7, . 
dharmavinaya., 2 : «ma Loi», 4 
PE, 4° 5 
dhutavädin-, #7 PA PE, cf. alpec- 


chä, etc. 
dhryant., cf. jivatäm, etc. 


niveçäpayitum, cf. samädäpayitum. 


niçraya-, {X 1H, 66, 71,0" 4 


paryupäpana- (bhagavantam paryu- 
päpanäya), manque au ch., 5° 6 
pallathikäkrta-, cf. p. 25. 
pätrasamjni-, Yi me £k; 192" 2, 3. 
päduka-, fE, He 
päniyasthälaka-, fk 4 191° 5. 
pindapäta-, £; 192" 1, 8; 2; # 
À, 3 5. 
pitusamjña-, #41 À #4, a 5. 
putrasamjña-, #4 El #8, 4 
prajñäskandha-., æ JE, 8 
praticchädana-, À, 191° 2, à 
pratiyaty eva, 6* 6, note. 
prativinodayitum, prativinodapayi - 
tum, FR, 8° 4-5. 


pratisthäpayitum, cf. samädäpayitum, 


etc. 

pravrajita [-dharma], Hi % ZE, 
9° 4. 

pravräjayamti, Hi 7%, 6° 6, 7° 6. 

präjña-, 3%, 6° 4 et suiv. 

bhagavant, manque au ch., 5° 4. 


manasikurvanti, cf. dharmamanasi. 
mrgadäpa- (pour mrgadäva-), manque 
au ch., 192° 6. 


yäpaniya-, JE, 5° 6, 6" 2, 


väpayamäna, cf. jivatäm, etc. 


varga-, dans daçavarga- : {&, 3° 5, 
etc., dans sadvargika : #E 191* 
h, etc. 

varsika-, cf. avarsika-. 

valkatiputra-, ch. diff., 5" 3. 

viksipüikäkrta-, cf. p. 27. 

vinavitum, cf. samädäpayitum. 

vinita., {Æ Jk, 6” 4 et suiv. 

vinyastikäkrta-, cf. p. 26. 

vipulatä, cf. vrddhim, etc. 

['imuktijfanadarçana-], #4 Mt &n 


, 8”, note de la traduction. 
niv andhe Re ME ee, 85 
viväcayamti, cf. avadhyäyamti, etc. 
vivecayiture vivecäpayitum, #4, 8° 5 
vusta-, 5? 2, 3. 
viddhim vairüdhim vipulatäm äpa- 

tsyethah (äpatsyatha),  Æ., 4° 
0: 
vairüdhi-, cf. vrddhim, ete. 
vyakta-, Æ ZÆ, 6° 4 et suiv. 


ciksä karaniyä, M Æ, 1922, 
192" 5. 
çiksäpada-, A 5" 2 


çicumäragiri, manque au ch., 192° 6. 


çilavant-, # JFK, 8* 4. 
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ilacrutatyägasampanna-, K - F4 
HADNEE 

nuls. Re %, 8° 5 

çrnotu bhadantah bi k 5 

fé, 3° 6. 

çraddhä., {&, 8? 2. 

gramanoddeça-, 7} 5, 6° 6, 7° 1. 

çrävaka-, manque au ch., 5° 5. 


sadvargika-, z ZE, 191*, etc. 


sandhünaka-, cf. hastäsandhünaka. 

sannipäte (mahä+), Æ À, 5° 5 
HERS 

sanmipätayali, #, lb 5, etc. 

samanvägata-, Fj Ht, 8° 3, etc. 
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samädäpayitum vinayitum  niveçä- 
payitum ep RUE FE 
x À #8 
samädhiskandha, 7 ae. 59 5 
sämisa-, LE 191* 14 6, 192* 3. 
sampreya-, ch. autre leçon, 3°.8. 
särdhavihärin-, HE 5 5% #,3°3; 
JE Fou du, 
5, etc. 
sikthä-, ch. autre lecon, 191° 3. 
sukhasparça-, £fé, pu, Crau. 
süpika-, SE, 191° 1, 4, 3° 0. 


hastäsandhünaka-, € Æ& Re 19:° 
1. 


hänäya-avrtta-, Hi À, JiaeY 


MAITREYA LINVAINCU 


PAR 


JEAN FILLIOZAT 


L'épithète d’Ajita, proprement «lInvaineu», ou, comme 
on traduit d'ordinaire «l'Invincible», est le nom personnel 
du futur Buddha dont le nom de famille est Maitreya. Ces 
désignations du messie bouddhique évoquent tout à la fois 
le Mitra indien et le Mithra iranien dont Sol Imictus a été 
dans le os romain une appellation courante. Jean 
Przyluski ® et Sylvain Lévi®) ont reconnu là, avec la plus 
grande vraisemblance l'indice d'une influence iranienne et 
plus proprement Rte sur lInde, Ils ont fait valoir 
accessoirement que l'application à Maitreya de l'appellation 
d'Invaineu ne leur paraissait pas naturelle dans la tradition 
indienne, tandis qu’elle s'expliquerait bien par une influence 
étrangère. Sylvain Lévi pensait que, dans la tradition pre- 
mière, Ajita et Maitreya avaient été des personnages distincts 
et il ne trouvait dans l'histoire du bouddhisme rien qui expli- 
quät la soudure des deux personnages (p. 374). 

« Invaincu » ne doit pas pourtant paraître un nom inattendu 
pour Maitreya. 


MF, Cumoxr, Les religions orientales. .., 1929, p. 229. 

? La croyance au messie dans l'Inde et dans Plran, R.H.R., t. G, n° 1, juil. 
août 1929, p. 10 (P. rappelle ici que Kern avait, sans en tirer de conclusion, 
noté la coïncidence de sens d’ajita et d'invictus); Un dieu iranien dans l'Inde, 
RU MIL 4087, D 100; 

(3) Maitreya le Consolateur, Mel. Linossier, Paris, 1932, t. IT, p. 360. 
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Dans une récente conférence, M. Masson-Oursel a relevé 
que la singularité de Maitreya était d'être dit «Invaincu», 
alors que les Buddha sont normalement des «Victorieux», 
des Jina, comme le sont aussi les Maîtres des Jaïns. L'influence 
du Mithra «Invictus» aurait déterminé le passage du caractère 
de victorieux à celui d'invaincu. Dans ces conditions, nous 
pouvons noter que l'attribution générale d’un apanage de 
victoire aux Buddha était organique dans le bouddhisme et 
préexistante à toute influence extérieure. Si Maitreya a été 
considéré à l'exemple de Mithra comme un invaincu, en 
dehors de toute influence de Mithra, comme un invaineu il eût 
été en dehors de toute influence de Mithra un victorieux. Au 
surplus, on peut supposer que Maitreya n'étant pas encore 
Buddha, étant seulement destiné à le devenir, ne pouvait 
être d'emblée qualifié de Jina et que la dénomination 
d'Ajita pouvait lui être donnée comme titre d'attente. 

Il ne faudrait pas toutefois opposer trop fortement «in- 
vaincu » à «victorieux». Déjà dans le Veda, India, le dieu qui 
est essentiellement un vainqueur, le héros qui est ou devient 
«Celui qui abat la défense», Vrérahan M), est parfois qualifié 
d'un synonyme emphatique d'ajita : dparäjita «imvaincu», en 
même temps que de jétr «vainqueur » (RV., I, 11, 2) ou sans 
qu'il soit spécifié qu'il est jétr (X, 48, 11). Il en est de même 
d'Agni (V, 25, 6) et d'Indra et d'Agni formant couple (IT, 
12, 4; VIII, 38, 2). Ailleurs encore, il est proclamé que 
Indra et Visnu n'ont pas été vaincus (VI, Go, 8). 

Dans ces conditions, et sans faire état des témoignages 
trop tardifs de l’'Amarakoça et du Civasahasranäman ©) qui 
donnent Ajita pour titre à des dieux suprêmes comme Visnu 
ct Giva, on peut donc dire qu'il ne semblerait pas étrange 


Q) Cf E. Benvenisre et L. Renou, Vrtra et Vrôragna, Paris, 1934. 
% Le P. W. renvoie seulement au Cabdakaloudruma mais celui-ci se réfé- 
rait eu (ivasahasranaman. 
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qu'on ait appelé Invaincu un être aussi éminent que Mai- 
treya, même si l'Inde n'avait pas connu l'existence d’un 
Mithra Invaineu. D'un autre côté, dans la religion rivale du 
bouddhisme, et à tant d'égards parallèle à lui, le jainisme, 
le second Tirthamkära, personnage du même rang qu'un 
Buddha, s'appelle Ajitanätha, le «Protecteur Invaincu», et il 
serait hasardeux, quoique peut-être non impossible, de voir 
dans cette figure que la tradition rejette en un lointain passé 
et que rien ne rattache à Mitra, une autre réplique d’un 
Mithra « Invictus ». 

Mais 1l y a plus. L'épithète d'Ajita convenait à Maitreya, 
précisément parce qu'il était Maitreya. 

Ce nom, comme Fa souligné Sylvain Lévi (p 359); 
n'évoque pas seulement Mitra, mais aussi la maitri. On tra- 
duit volontiers ce terme par «charité» (Burnouf), «bonté 
alectueuse» (S. Lévi) où par une expression équivalente et 
cette interprétation est parfaitement légitime, mais il faut 
ajouter que la mattri a une puissance protectrice que nos 
traductions ne peuvent forcément évoquer. J'ai déjà eu loc- 
casion de le remarquer à propos d’un passage du Cullavagpoa 
(V, 6) où le Buddha explique qu'un certain moine a succombé 
à une morsure de serpent parce qu'il n'avait pas diffusé vers 
les serpents une « pensée amicale » (metta- citta-) M), La maitrt 
que Warren ®) considérait comme une simple manifestation 
d'amour pour les animaux», d'état sublime de bienveil- 
lance», était par surcroît une force magique annihilant le 
pouvoir de l'ennemi. 

D’autres textes prouvent que c'était bien 1à une notion 
courante. Si le Buddha a résisté à l'assaut de Mära et, par là, 
la vaincu tout en restant lui-même invaincu, s'il a triomphé 


G) Magie et médecine, Paris, 1943, p. 54. 
@) Buddhism in translations, H.0.5S., 3, 1906, p. 302. 
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dans la résistance, c’est, selon le Lalitawistara, «par la ma- 
tri» W, Le Mahävamsa est aussi décisif et plus explicite. I conte 
que le prince Sihabähu tua son père le lion en le trans- 
perçant d’une flèche et il précise ainsi la scène de ce parri- 
cide : «...(Sihabähu) lança la flèche, mais, quand la flèche 
eût frappé le front (du lion), par suite de la pensée amicale 
de celui-ci, revenue aux pieds même du prince, elle tomba à 
terre. Il en fut ainsi jusqu’à trois fois, par suite de quoi le 
souverain des bêtes se mit en colère, par suite de quoi la 
flèche lancée, fendant son corps, en ressorlit » (?. 

Le texte ne saurait être plus net. La maitri est une dispo- 
sition amicale dont le possesseur est invulnérable, reste 
mvaincu aussi longtemps qu'il en reste doué, Elle n’agit pas 
en faisant tomber par une contagion de douceur ou de séré- 
nité la rage de lassaillant, Sans doute pourrait-elle « gagner » 
l'ennemi, comme il semble que ce soit le cas dans le texte où 
le Buddha enseigne son eflicacité contre les serpents. Mais 
ici, la disposition criminelle du parricide ne fléchit pas, 1l 
üre jusqu’à ce que le lion, perdant par la colère le sentiment 
qui le protégeait, soit transpercé de part en part. De même, 
dans le récit de l'assaut de Mara, si, grâce à la maitri, le 
Buddha triomphe, ce n’est pas qu'il ait converti Mara ou 
rien changé dans ses intentions perverses, c’est parce que la 
mari était pour lui une cuirasse sans défaut, un charme 
infrangible d’invulnérabilité. 

Étant donné cette vertu de la mattri, il n'y a plus à se 
demander pourquoi Maitreya est dit Invaineu; le titre lui 
revenait de droit. 


0 Ed. Lermanx, p. 343, 1. 6 (fin du chap. 21). 

® VI, 28-30 : .. .tam saram khim || 28 || 
saro nalätam ähacca mettacittena tassa tu | 
kumärapadamäüle va nivatto pati bhümiyam [| 29 !| 
tathäsi yäava tatiyam tato kujjhi migädhipo | 
tato khilto saro tassa käyam nibbhajja nikkhami || 30 || 
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D'ailleurs, grammaticalement, Maitreya se rapporte à mar- 
hi. C’est un métronymique normal et anciennement attesté, 
formé sur matrt 0); il signifie «enfant de la matri». Il carac- 
térise donc l'héritier par excellence de cette vertu et c’est elle 
qu'il évoque bien plus que la personnalité du dieu Mitra et, 
a fortiort. que celle du dieu iranien Mithra. 

I n’est donc plus possible, pour soutenir l'hypothèse de 
l'influence du personnage de Mithra-Sol Invietus sur la forma- 
tion de celui du futur Buddha Maitreya, de faire état d'une 
étrangeté quelconque du point de vue indien dans l'association 
des deux noms de Maitreya et d'Ajita. 

I ne s'ensuit pas que l'hypothèse doive tomber. Elle perd 
un argument d'appoint sans être ruinée. Dans les similitudes 
de désignations, et aussi de rôles, que Przyluski et Sylvain 
Lévi ont relevées entre Maitreya Ajita et le Mithra-Sol Invictus 
il est difficile de ne voir qu'un ensemble de rencontres for- 
luites. S'il était tout naturel dans les idées indiennes d’accou- 
pler les deux désignations de Maitreya et d'Ajita, cette 
circonstance ne faisait que faciliter pour linde adoption 
d'un pendant bouddhique au dieu mithriaque. Seule, la 
datation précise, qui nous manque encore, de l'apparition 
dans la bouddhologie du personnage de Maitreya trancherait 
la question. La conception du Mithra-Sol Invictus n'étant pas 
très anciennement attestée, on ne saurait affirmer que Maï- 
treya Ajita ne lui est pas antérieur et, en ce cas, la possibi- 
lité d’une influence en sens inverse de celui auquel on pense 
d’abord, d’une influence de Maitreya Ajita sur Mithra, ne 
serait pas, @ priori, exclue. 

@) Cf. L. Rexoc, Grammaire sanscrite, Paris, 1930, $ 189, t. I, p. 236. 
M. Renou a bien voulu m'indiquer que le suflixe -eya, comme il résulte des 
grammairiens (Panini, IV, 1, 113 et 120) et de l'usage (Guosuer, Die Patro- 
nimica in alt. Ind., p. 78 en suiv.), s'applique à peu près uniquement sur des 


thèmes féminins en -ä- et surtout en -3- et secondairement sur des thèmes en 
-i-, jamais ou presque jamais sur des thèmes en -a-. 
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Le bouddhisme du « Grand Véhicule » est dominé par 
la grande figure du Bodhisattva Avalokiteçvara, qui, après 
avoir longtemps rayonné dans l'Inde, occupe la première 
place dans le bouddhisme au Tibet, où le dalaï-lama est son 
incarnation, et qui a joué dans l’ancien bouddhisme de 
l’Indochine, aussi bien qu’en Chine et au Japon, le rôle atta- 
chant et grandiose d’un « seigneur du monde » qui diffère le 
passage, auquel il a droit, dans la transcendance de l’état de 
Bouddha, en considération des malheureux qu’il veut secou- 
rir et de tous les êtres qu'il a fait le vœu de sauver avant 
lui-même. C’est dire l'intérêt qui s'attache au sujet que 
Mlle de M. a choisi en entreprenant de rassembler, de 
critiquer et de synthétiser toutes les données qui lui ont 
été accessibles sur Avalokitecvara. L'ardeur et le soin que 
Mlle de M. a apportés à cette Lâche sont dignes de cet 
intérêt. 

Mlle de M. a modestement présenté son travail comme 
une introduction, et il est certain que, nombre de textes 
concernant Avalokitecvara étant encore inédits, on ne pouvait 
songer à écrire dès maintenant une monographie exhaustive. 
Mais cette introduction était précisément l'ouvrage de classe- 
ment et de clarification qui s’imposait dans un domaine 
touffu où régnait la confusion des théories et où les données 
dispersées n'étaient pas d'avance mises au service de la 
critique. 

1) Marie-Thérèse DE MALLMANN, Introduction à l'étude d'Avalokiteçvara. 
Préface de Paul Mus, dessins de Jeannine AUBOYER, Annales du Musée Guimet, 


Bibliothèque d’études, t. 57, Paris, Civilisations du Sud, 1948, in-80, 348 pages, 
2 figures, XXXITI planches. 
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Mlle de M. ne s’est pas contentée d’instruire judicieuse- 
ment le procès des hypothèses qu'elle a recensées. Elle a 
profité la première des clartés qu’elle a fait naître et tiré des 
données qu'elle a dégagées des conclusions importantes. Elle 
donne celles-ci, et tout son travail, comme préparatoires à de 
nouvelles études dont sa prédilection pour Avalokitecvara 
nous garantit qu'elle les poursuivra elle-même activement. 
En attendant, il n’y a pas de meilleur moyen de montrer 
combien ses mises au point sont propres à susciter en effet de 
nouvelles études, que de présenter des réflexions auxquelles 
elles donnent lieu. Nous le ferons pour les parties concernant 
les origines et le rôle religieux d’Avalokitecvara, c’est-à-dire 
pour le premier tiers de l’ouvrage, les deux autres étant 
consacrés à l’iconographie. 

Mile de M., après avoir reproduit en résumé les sources 
textuelles qu'elle a utilisées, a cherché à caractériser Avalo- 
kiteçvara tout d’abord par l’étude de son nom dont l'inter- 
prétation a toujours été fort controversée. 

Avalokita signifie proprement «regardé », au sens matériel. 
et « pris en considération », au sens moral. Îcvara veut dire 
«Seigneur ». Comme le Seigneur en question est compatissant, 
on entend d’ordinaire qu'il est le « Seigneur qui regarde avec 
compassion », « qui prend en considération » ou « en pitié ». 
Mais 1l faut, pour comprendre ainsi, changer le sens passif 
d’avalokita en un sens actif. Après avoir écarté maintes autres 
explications, Mille de M. en propose une nouvelle. Partant 
d’une indication que lui a donnée M. Renou, et d’après 
laquelle avalokila peut ne pas appartenir, du point de vue 
linguistique, a la racine ava-LOK « regarder » du sanskrit 
classique, mais peut refléter ava-RUC « briller », du védique, 
elle propose d'interpréter le nom d’Avalokiteçvara comme celui 
du « Seigneur brillant, lumineux, étincelant ». Avalokiteçvara 
a effectivement dans les textes un caractère lumineux très 
accusé. Après avoir été primitivement le « Seigneur brillant », 
Avalokitecvara, en raison de son caractère compatissant 
et de l’oubli du sens védique, aurait vu la première partie de 
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son nom interprétée comme signifiant « regardant ». La diffi- 
culté grammaticale serait la trace de l’ancienne signification. 

Dès lors, Mlle de M. croit découvrir des affinités iraniennes 
à Avalokiteçvara, ancien dieu de lumière et sauveur des affli- 
gés. Elle rapproche des miracles d’Avalokitecvara ceux de 
Sraosha (Yasht XI, 1, 4-6) : les uns et les autres sauvent les 
hommes des périls. Elle relève aussi des traits communs 
entre Avalokitecvara et Mithra, rappelle les relations postulées 
par Sylvain Lévi et Przyluski entre Mithra et Maitreya et 
voit dans la triade bouddhique Amitäyus-Avalokitecvara- 
Mahästhâma, respectivement « Le Temps illimité », « le 
Seigneur Lumineux » et « Celui-qui-est-doué-d’une-grande- 
Puissance (et qui rayonne également par la Sagesse) ». Elle 
juge les notions correspondantes inattendues dans le boud- 
dhisme des 1118-1ve siècles et, en même temps, les retrouve 
dans diverses séries iraniennes d’entités divines (p. 85 et 
suiv.). Dans ces conditions, Avalokitecvara serait une réplique 
bouddhique d’un dieu iranien lumineux et sauveur. Cette 
réplique serait née sous les Indo-Scythes, régnant à la fois 
sur des contrées indiennes et iraniennes et dont les monnaies 
portent les images de nombre de divinités iraniennes (et non 
pas, comme il est dit par erreur, p. 91, en attribuant à La 
Vallée-Poussin une remarque de M. Foucher qu'il cite, rien 
que des divinités iraniennes hormis Civa et le Buddha). La 
première forme, encore toute iranienne, d’Avalokitecvara 
aurait donc apparu aux premiers siècles de notre ère. Elle 
se serait vite bouddhisée et indianisée en intégrant les carac- 
tères cosmiques de Purusha-Prajäpati-Brahman, ainsi que 
des traits civaïstes. Finalement, en suivant une évolution 
générale du bouddhisme vers la magie, Avalokitecvara 
serait devenu une sorte de roi-magicien. 

Cette théorie est très séduisante et contient certainement 
bien des traits définitifs. Il est certain que le personnage 
du grand Bodhisattva, Seigneur et Protecteur du monde, 
lumineux et secourable, du haut de sa montagne Potala, 
rappelle à la fois les sauveurs rayonnants des contrées de 
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l'Ouest, invoqués à l’époque où il est apparu, et les Seigneurs 
indiens, Brahman et Çiva. C’est une figure syncrétique, mais 
il n’est pas certain qu’elle se soit constituée exactement comme 
il vient d'être dit. 

Tout d’abord, la question du nom et des origines ne paraît 
pas encore résolue par les observations de Mlle de M. 
ensuite les affinités iraniennes demeurent problématiques. 

Il faut observer qu'une possibilité linguistique, même 
tout à fait certaine, comme celle qu’a indiquée M. Renou à 
Mile de M., ne peut servir de base à une construction his- 
torique. Sur une étymologie possible, mais non nécessaire, 
on ne peut restituer une physionomie non attestée d’un 
personnage mythique et supposer dans l’histoire de ce per- 
sonnage une évolution qui l’aurait amené à son aspect connu. 
Dans le cas particulier, bien qu'il soit facile de trouver des 
caractères lumineux à Avalokitecvara, on ne peut le définir 
comme étant essentiellement un être de lumière. Il n’a jamais 
pour traits spécifiques essentiels que ceux d’être secourable 
et de sacrifier, pour secourir, la possession de l’état de bodhi, 
d’'Éveil suprême, qui est à sa portée. Ses attributs lumineux 
lui sont communs avec tous les Buddha et Bodhisattva : 
il les possède en surcroît des autres signes de sa dignité et 
aussi dans les métaphores des hymnes qui lui sont adressés. 

L'interprétation d’avalokita par « lumineux » n’est pas 
compatible avec le chapitre XXIV du Saddharmapundarika, 
une des sources principales utilisées par Mlle de M. Dans 
celui-ci, il est demandé au Buddha pour quelle raison Avalo- 
kitecvara est ainsi nommé. Il est répondu que cela s'explique 
par le fait que si toutes les créatures souffrantes entendaient 
seulement le nom du Bodhisattva, elles seraient immédiate- 
ment soulagées, et la même assertion est répétée plusieurs 
fois sous d’autres formes. Il est évident que le sens d’avalokila 
était conçu par l’auteur de ce texte comme se rapportant au 
caractère secourable du Bodhisattva et non pas à son caractère 
lumineux, ainsi que l'avait bien vu Staël-Holstein (cf. p. 65 
et suiv.). On peut rétorquer que le sens de « lumineux » était 
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perdu de vue au moment de la composition du texte, et 
Mile de M. fait état à ce propos du fait que M. Renou lui a 
signalé combien il était naturel que le sens védique fût 
oublié à l’époque relativement tardive de nos textes sur 
Avalokitecvara (p. 79). Mais alors, il faudrait faire remonter 
l'origine du nom à l’époque védique elle-même, alors que le 
sens védique était encore usuel, et il ne saurait en être 
question. 

Si maintenant on considère avec Mlle de M. le type 
originel d'Avalokitecvara comme emprunté à l’Iran sous les 
Indo-Scythes, au 11° siècle, comment croire qu’à cette date, 
pour marquer le caractère lumineux du nouveau « dieu », on 
ait laissé de côté les innombrables termes usuels signifiant 
« lumineux » et recouru à une formation dérivée du védique, 
de structure amphibologique et de valeur tout aussitôt 
oubliée ? 

Quant aux affinités iraniennes d’Avalokitecvara et des 
autres Buddha ou Bodhisattva, elles sont plus incertaines qu'il 
n’y paraît au premier abord. Celle de Maitreya avec Mithra 
semble devoir être abandonnée (cf. Maitreya l« Invaincu », 
Journal As. 1950, p. 145 et suiv.). Une partie de celles que 
Mlle de M. pense reconnaitre avec la triade Amitâyus-Avalo- 
kiteçvara-Mahästhäma se dérobent à un examen plus serré. 
Mlle de M. traduit amiläyus par « Temps illimité », ce 
qui évoque immédiatement Zurvân, mais dyus n'est pas le 
« Temps », c’est la « Longévité ». Mahâsthâma a bien, d’après 
son nom, pour attribut une grande force et il est aussi grand 
en sagesse, mais cela ne suffit pas pour qu’il représente à la 
fois le héros Vrtraghna et la Sagesse des groupes iraniens 
d’entités divines ; pareils attributs n’ont rien de spécifique. 
Si, dès lors, Avalokiteçvara n’est pas le « Seigneur lumineux », 
le système de comparaison de la triade avec les groupes ira- 
niens tombe entièrement. 

L'affinité d’Avalokitecvara avec Sraosha est moins super- 
ficielle, étant donné leur caractère commun de sauveurs et la 
similitude des périls dont ils sauvent. On peut toutefois la 
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rejeter en observant que les périls dont les hommes demandent 
à être tirés sont partout les mêmes et qu’en conséquence les 
concordances de leurs énumérations n’ont rien de significatif. 
Par contre, on pourrait renforcer l'opinion de Mlle de M. 
en faisant état d’un autre yasht avestique que celui qu’elle a 
utilisé. Le yasht de Sraosha inclus dans le Yasna (LVII) 
invoque, en effet, ce génie comme résidant sur la grande 
montagne cosmique, siège du haoma bienfaisant, l’Haraithi 
bareza (LVIT, 8-9), et comme le plus fort, le plus brave, etc. 
des jeunes gens (ibid., 6). Ces traits pourraient permettre 
d'instituer une nouvelle comparaison avec Avalokitecvara, 
le « Jeune Homme » {Kumära), siégeant sur le Potala. Mais 
il ne faudrait pas oublier les nombreux traits discordants que 
présentent aussi les deux personnages, etil faudrait reconnaître 
que, là où elles existent, les concordances sont peu caracté- 
ristiques. Pour les utiliser afin d'expliquer par une influence 
de l'Iran l'apparition du personnage primitif d’Avalokitecvara 
dans l'Inde, il faudrait qu'Avalokitecvara parût dans l’Inde 
sans antécédent indien possible. Or, ce n’est pas le cas. 
Mile de M. a rassemblé beaucoup de données marquant 
affinités entre, d’une part, Avalokitecvara, d'autre part 
Brahman, le Purusha ou Homme cosmique, Giva et Vishnu. 
Cependant, elle croit ces affinités chronologiquement 
secondaires, dans le personnage d’Avalokitecvara, par rapport 
aux traits qu’elle considère comme iraniens et originels. 
Dieu iranien, Avalokitecvara aurait été assimilé par le 
bouddhisme et, ensuite, de plus en plus indianisé par des 
emprunts aux figures de Brahman, Çiva et autres (p. 311). 
Il nous semble, au contraire, que ses affinités avec ces derniers 
expliquent normalement ses aspects essentiels sans qu’il y ait 
lieu de recourir à l'hypothèse d’un apport iranien à l’origine. 
Aux rapprochements faits par Mlle de M., il faut en 
ajouter d’autres. Le Potala sur lequel réside Avalokiteçvara 
n’est pas seulement comparable au Brahmaloka (p. 108), il 
l’est encore aux montagnes qui, par toute l’Inde, depuis le 
Nord-Ouest jusqu’au pays tamoul, sont celles d’un grand dieu 
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aux noms divers qu’on a couramment, depuis l’époque clas- 
sique identifié à Çiva ou à un dieu apparenté, le plus souvent 
Skanda le Kumära, c’est-à-dire le « Jeune Homme » (en 
tamoul, Murugan). Ce dieu, même si c’est tardivement qu’il 
a été identifié à Giva ou conçu sous la forme de Çiva, n’en 
remonte pas moins beaucoup plus haut par l’origine que 
l’Avalokitecvara bouddhique. M. A. Foucher (La Vieille 
Route de l'Inde de Bactres à Taxila, vol. IT, p. 260) a montré 
que son existence est attestée à l’époque de l’expédition 
d'Alexandre. Kern, M. Foucher, La Vallée-Poussin et Przy- 
luski, qui ont, comme le rappelle Mile de M. (p. 111), rappro- 
ché Avalokitecvara de Çiva, ont donc eu raison, même si 
le personnage de Çiva classique proprement dit n'apparaît 
que tardivement et si on ne fait pas état du douteux Proio- 
Civa de Mohan-jo-Daro. 

De plus, les rapprochements à faire avec le cycle de 
Brahman sont étroits. En dehors du brahman neutre, Étre 
absolu, Brahman est bien un dieu cosmique, lié à Lumière 
et à la Parole, jouant un rôle bienfaisant et possédant un 
fils éminent en sagesse, Sanatkumäâra, le « Toujours-jeune- 
homme ». Or, ces traits, qui rappellent de près ceux d’Avaloki- 
tecvara, sont chronologiquement antérieurs dans le cycle 
de Brahman, à l’apparition d’Avalokitecvara. 

Le rôle bienfaisant de Brahman se manifeste classiquement 
par la révélation qu'il fait aux hommes des diverses sciences, 
«en prenant en considération » (avalokya) leur brièveté de 
vie et leur faiblesse, dit la Suçrulasamhilä à propos de la 
médecine (cf. p. 68 le livre de Mlle de M.). Ce rôle est connu 
depuis la Chândogya-upanishad, qui fait remonter à Brahman 
lui-même sa propre tradition d'enseignement (VIIT, 15). Ce 
ne serait pourtant là qu’une analogie lointaine avec le rôle 
sauveur d’Avalokitecvara, et, si le terme de la Suçrulasamhilä 
évoque le nom même du Bodhisattva compatissant, il n’est 
pas assez sûrement ancien et il est trop banal pour être décisif. 
Mais il y a plus. La même Chândogya-upanishad (VII entier) 
montre Nârada en possession de toutes les sciences, mais non 
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satisfait, parce qu’il ne possède pas celle du Soi, et la deman- 
dant à Sanatkumäâra en ces termes : « Moi que voici, Bien- 
heureux, je connais certes les formules, je ne connais pas le 
Soi. Or, J'ai entendu dire de la part de ceux qui vous ressem- 
blent « Il traverse la souffrance (larali çokam) celui-qui 
« connaît le Soi ». Moi que voici, Bienheureux, je souffre. 
Que le Bienheureux me fasse traverser à l’autre rive de la 
souffrance ! » — On ne pouvait s’y tromper. Senart a mis en 
note à la suite de sa traduction de ce passage (VII, 1, 3) : 
« Ici, une pensée et même une formule entièrement boud- 
dhiques. » Le « Toujours-jeune-homme », qui expose à Nârada 
souffrant la doctrine de salut dans toute la suite du morceau, 
ne peut manquer de faire pressentir le « Jeune-homme » 
compatissant qui, lui aussi, fait « traverser » les êtres, qui s’as- 
socie constamment dans la tradition bouddhique aux Târâ, 
aux « Traverseuses », si l’on ose dire, aux divinités de salut 
dont le nom est formé de la même racine T AR employée 
par le texte brahmanique. Ni Sraosha, ni Mithra, ni aucun 
sauveur iranien ne peut aussi clairement préfigurer Avaloki- 
tecvara que le Sanatkumäâra de l’upanishad. 

Il n’est pas certain que cette dernière soit dans toutes ses 
parties antérieure au bouddhisme. Elle peut fort bien, au 
contraire, avoir connu les idées des premiers temps du boud- 
dhisme, ou, tout au moins, celles dont le Buddha devait, 
au ve siècle avant J.-C., faire la fortune et que, déjà, d’autres 
maîtres, en dehors des milieux proprement brahmaniques, 
avaient agitées. Mais cette circonstance, qui établit une 
connexion ancienne entre brahmanisme et bouddhisme, n’a 
pu que favoriser la création ultérieure du personnage d’Avalo- 
kitecvara, en réplique au Sanatkumäâra brahmanique. 

Au reste, un être comme Sanatkumäâra était bien, avant 
la lettre, une sorte de bodhisallva. Un bodhisallva est « celui 
qui a l’Éveil pour essence », un être qui est tout action de 
s'éveiller à la connaissance salvatrice des vérités par lesquelles 
on passe au delà de la vieillesse, de la mort, de la souffrance. 
Il s'oppose au Buddha qu'il va devenir, en ce que le Buddha 
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est « Éveillé », en ce que, pour lui, l'Éveil est accompli et 
passé, de telle sorte qu'il n'appartient plus à ce monde et 
qu'il est déjà un habitant de l’autre, par delà l'océan téné- 
breux de la transmigration. De leur côté, Sanatkumâra et 
d’autres sages, et parfois Brahman lui-même dans sa forme 
personnifiée, enseignent dans les Upanishad, une connaissance 
suprême tout autre que celle des vérités bouddhiques, mais 
qui porte les mêmes fruits, qui fait voir l’autre rive au delà de 
l'obscurité (lamasah pâram darçayali, Chänd. VII, 26, 2), 
qui fait atteindre le pont ou la digue {selu) que ne franchissent 
pas la vieillesse, la mort, la souffrance, le bien ni le mal, 
dont le passage rend l’aveugle clairvoyant, le blessé guéri 
et le malade bien portant, au delà duquel enfin est le monde 
de Brahman, illuminé pour toujours (sakrdvibhäla, Chänd. 
VIII, 4, 1-2). Ceux qui révèlent cette ‘lumière la possèdent, 
mais ne sont point entièrement plongés en elle, d’où ils ne 
reviendraient pas pour enseigner à la trouver; 1ls sont, 
avec le Brahman de ce monde de l’au-delà, dans le même 
rapport que les Bodhisattva avec le Buddha. 

Pourtant, il ne s’ensuit pas qu’Avalokitecvara soit un 
simple démarquage du Sanatkumäâra brahmanique. Les faits 
sont bien plus complexes car, d’une part, un Sanamku- 
mâra qui est Brahman lui-même, ou un des Brahman, est 
passé directement dans le bouddhisme; d’autre part, le 
Sanatkumâra de la Chändogya-upanishad s'appelle aussi 
Skanda, c’est-à-dire porte le nom de celui qui sera dans la 
littérature classique çivaïte le kumäâra fils de Giva. 

Les différents courants religieux de l’Inde, qu'il faut bien 
décrire dans leurs caractéristiques séparées et selon la chrono- 
logie des textes qui les manifestent, n’ont jamais été isolés en 
réalité, mais ont toujours été en interaction mutuelle. Ils 
ont gardé un fond mythologique commun mais changé les 
grandes figures et bouleversé les hiérarchies. L'Étre suprême 
de l’un a passé au second plan dans les autres, mais en laissant 
— fait capital — les attributs de sa grandeur à celui qu’on 
lui substituait dans la première place. Il s’est ainsi produit 
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des dédoublements multiples de personnalités mythiques. 
Le çivaïsme et le bouddhisme nous donnent simultanément, 
et en relation l’un avec l’autre, l'exemple des dédoublements 
de Brahman et de Sanatkumâra qui ont, du côté bouddhique, 
enfanté Avalokitecvara. 

Dans la littérature proprement cçivaïte qui est moins 
ancienne, dans la forme où nous la possédons, que l’ensemble 
de la littérature brahmanique, ÇGiva nous apparaît bien, non 
seulement comme ayant relégué Brahman dans un rôle 
secondaire, mais encore comme ayant hérité de la plupart de 
ses caractères majeurs. Sans que Brahman disparaisse des 
textes çcivaïtes, c’est Civa qui, dans ces textes, comme ailleurs 
Vishnu, occupe le rang et les fonctions du Brahman des Upa- 
nishad. Dans les traités didactiques, Giva se substitue à 
Brahman comme dispensateur de l’enseignement primordial. 
C’est le cas dans la plus grande partie de la littérature tan- 
trique. Dans le domaine de la grammaire, nous voyons Giva 
occuper la place de premier maître sans y paraître avoir été 
précédé par Brahman dans des textes plus anciens, mais 
c'est là un fait plus rare et il existe des traditions qui font 
intervenir Brahman avant lui dans la transmission de la 
grammaire!. 

Dans le bouddhisme, Brahman est passé sous les formes 
de Mahâbrahmä, des Brahmâ Baka, Sanamkumära et Saham- 
pati, sans compter des formes mineures. 

Il est souvent réduit au rôle d’assistant du Buddha et il 
est parfois ridiculisé, comme dans le Kevaddhasulta (Digha- 
nikäya 11) où, interrogé par un moine, il ne sait que répondre 
et prend ce moine à part pour le prier de ne pas lui poser de 
questions embarrassantes en public. Mais cela n'empêche 
nullement que plusieurs de ses attributs éminents aient 
été affectés aux Buddha et aux Bodhisattva. Dans la rivalité 
qui se développait entre bouddhistes, brahmanistes, jaïns 


1) Cf. P. DEMIÉVILLE, dans H6bôgirin, fasc. II, p. 119. | 
2) Cf. J. Masson, La religion populaire dans le Canon bouddhique pâli, Louvain, 


1942, pp. 53 et suiv. 
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ou autres, les « dieux » de chacun devaient avoir une gloire 
au moins égale à celle des dieux des autres. Peut-être aussi 
faut-il compter avec l’ancien kathénothéisme védique, qui 
portait chaque auteur d’hymne à pourvoir la divinité qu’il 
invoquait de toutes les grandeurs appartenant aux autres 
dans les hymnes voisins. 

Quoi qu'il en soit, Brahman a été présenté quelquefois 
sous les traits du Skanda Kumära fils de Çiva et remplacé par 
Civa dans la légende, à partir du moment où les Tantra 
civaïtes ont fait de ÇCiva, et non plus de lui, le révélateur des 
connaissances!. Sanatkumäâra a donc passé en même temps 
que Brahman dans la mythologie bouddhique, et ce n’était 
qu'une raison de plus d'attribuer à des Buddha et Bodhisattva 
les traits dont tous deux se paraient en milieu brahmanique. 
En passant à Avalokitecvara, ou plutôt en venant former sa 
figure magnifiée, les caractères du Sanatkumâra brahmanique 
ont été grandis. Il s’est ajouté au thème de l’être sage qui 
révèle la sagesse pour faire passer au delà de la souffrance, 
une compassion sublime, un héroïsme de dévouement qui 
n’existaient pas tout d’abord. Mais divers traits ont passé 
sans grand changement du héros brahmanique au héros 
bouddhique, et nous pouvons surprendre dans un texte la 
trace du passage de l’un d’eux, trace qui peut permettre de 
serrer de plus près la formation du nom même d’Avaloki- 
tecvara. 

Dans un passage du Xevaddhasutta (Dighanikäya, T, p. 222), 
dont Mlle de M. a rapporté que je le lui avais signalé (p. 107), 
mais qu’elle m’a laissé le soin d’utiliser, est décrite l’apparition 
de Brahmä auquel on donne comme un de ses titres essentiels 
celui d’issaro (— skr. içvara). Les signes avant-coureurs de sa 
venue consistent en ce que « naît une lumière, apparaît un 
éclat » (âloko sanjäyali obhäâso pâlubhavati). Ces deux signes 
n'en font qu'un; c’est un usage courant des textes pâli de 
répéter les idées sous deux ou plusieurs formes. L’éloko et 


1) Cf. Hôbôgirin, fase. LI, p. 114. 
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l’obhäso sont à eux deux la gloire de lumière du seigneur 
Brahmä. La forme obhäso est équivalente à avabhâso. Le mot 
âloko, commun au pâli et au sanskrit (éloka), veut dire à 
la fois « vue » et « lumière », ce qui est fort naturel dans l’Inde, 
où 1l est généralement admis que la vue comporte une projec- 
tion sur l’objet d’un rayon lumineux de l'œil. On a donc toute 
chance d’avoir affaire dans éloka à un dérivé commun aux 
deux racines LOK et RUC se rejoignant par le sens et confon- 
dues dans la forme. Mais ici éloka est nécessairement pris, 
à côté d'obhäsa, dans le sens de « lumière ». Les deux mots 
loka et bhâsa sont équivalents et leurs préverbes respectifs 
ä- et o- (ava-) les différencient fort peu. Le terme avalokita 
peut dès lors légitimement apparaître comme reprenant l’idée 
de gloire lumineuse contenue dans éloka el avabhäsa avec le 
radical du premier mot et le préverbe du second. 

Par l'intermédiaire de ces formes, qui sont plus anciennes 
que le nom d’Avalokitecvara, mais non par report direct à 
la racine védique RUC, ce dernier nom peut donc signifier 
réellement, comme l’a postulé Mile de M., « lumineux » ou 
« resplendissant », sens attesté, d’ailleurs, pour une forme 
qui peut être considérée comme son pendant : avabhäsila?. 
Autant :il était peu vraisemblable, dans l’hypothèse de 
Mile de M., qu’on eût forgé au début de l’ère chrétienne, pour 
un dieu de lumière iranien nouvellement importé, un nom 
pseudo-védique, autant il est probable que le grand Bodhi- 
sattva, héritier d’un personnage brahmanique, a reçu un 
nom inspiré des attributs de Brahman, nom remontant en 
définitive, mais par une voie régulière d'évolution linguistique 
progressive, à la racine védique invoquée, nom dont les élé- 
ments ne sont pas fournis par de simples possibilités de déri- 
vation, mais attestés dans la tradition bouddhique même. 


1) Mahäbhärata (Çântip. 13.221). Dans ce passage avabhäsila s'applique à Soma, 
le roi-Lune, qui resplendit après s'être débarrassé par un bain rituel du péché qui 
le frappait de consomption. La forme avabhäsita, comme avalokila, est en principe 
passive et le sens devrait être «éclairé » plutôt que véclairant », mais cette nuance 
tombe naturellement dans le cas d’un être qui resplendit puisqu'il peut aussi bien 
resplendir passivement d'un éclat environnant qu’activement d’un éclat qu’il émet. 
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Mais — nous l’avons dit — le caractère lumineux du 
grand Bodhisattva n’a jamais été essentiel : c’est son caractère 
de seigneur prenant les malheureux en considération qui 
importe avant tout, c’est lui seul qui a été reconnu par les 
textes qui interprètent ava-LOK dans son sens normal de 
« regarder, prendre en considération ». Le choix du nom 
d’Avalokitecvara s’expliquerait donc au mieux en admettant 
qu’il a été fait pour désigner, d’après ce sens normal d’ava- 
LOK, le Seigneur compatissant et pour évoquer en même 
temps le Seigneur resplendissant, Brahmä, dont il reprenait 
la gloire. 

Ce double sens, exprimé et suggéré, n'empêche pas qu’il 
n’y en ait encore un, évoqué. M. Mus, comme l’a rappelé 
Mlle de M., a proposé de traduire Avalokileçvara par « le 
Seigneur régi [par Amitabhä] » en raison du sens de «regardé » 
[par un astre directeur], attesté en astrologie. Mile de M. 
(p. 76) a contesté cette interprétation parce que cette accep- 
tion d’avalokita n’est pas assez ancienne. Mais si on peut 
entendre, en souvenir des termes qui caractérisent la gloire 
lumineuse de Brahman, « le resplendissant », on doit observer 
que, pour souligner le sens passif de la forme en -ila, on peut 
mieux encore entendre « l’éclairé ». Or, Amitabhä est le Buddha 
« à l’éclat infini » que l’iconographie représente sur la tête 
d'Avalokitecvara. L'hypothèse de M. Mus se retrouve donc 
possible, même d’ailleurs avec le sens de « regardé » sans faire 
tort aux autres explications qui, loin de s’exclure, donnent au 
nom du Bodhisattva seigneur du Monde une valeur plus riche. 

Il est même possible de proposer encore une explication 
supplémentaire et conforme à la fois au sens principal de 
«prendre en considération » et à la valeur passive de la forme 
avalokila. Avalokileçvara peut tout simplement signifier le 
«Seigneur de ceux qui sont pris en considération », c'est-à-dire 
de tous ceux qui, par une simple parole ou une simple pensée, 
sont assurés du secours de ce Seigneur. Ce serait là sans doute 
l'interprétation qui justifierait le mieux le chapitre XXIV 
du Saddharmapundarika lorsqu'il dit que si le Bodhisattva 
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est nommé Avalokiteçvara, c’est parce qu’au moindre signe 
tous sont sauvés. 

Observons encore qu’il a certainement été appelé Avalo- 
kita tout court non seulement chez les Tibétains qui ont 
souvent employé en bref l'équivalent, Spyan-ras-gzigs, d’Ava- 
lokita, mais dans l'Inde même. Ses mentions chez Vâgbhata 
que Mlle de M. a rappelées (p. 74) le prouvent bien!. Mais il 
semble s'agir d’une abréviation du nom complet Avaloki- 
tecvara qui, comme le soutient Mlle de M., apparaît comme 
la forme authentique. 

Nous voyons bien, en tout cas, qu’il n’est aucun besoin 
de supposer l'introduction d'idées iraniennes pour expliquer 
la naissance du grand Bodhisattva et la formation de son nom. 
Il serait imprudent toutefois de nier a priori toute influence 
iranienne sur sa conception ou dans son succès. Il est clair 
que si Brahman et surtout Sanatkumäâra l'avaient devancé 
dans le rôle de passeur au monde de la splendeur et de libé- 
rateur des souffrances, la popularité des sauveurs iraniens, et 
celle même du Christ aux premiers siècles, ont pû porter 
son caratère compatissant à s’amplifier et à se sublimiser par 
la notion du sacrifice fait pour le salut de tous les êtres. Il est 
clair aussi que bien des traits de détail, bien des caractères 
iconographiques ont pu être empruntés à l'Occident et surtout 
à l'Iran pour orner la conception ou les images de Lokanâtha, 
du « Protecteur du monde ». Il ne faut point hésiter à 
reconnaître, en Asie centrale par exemple, où les influences ira- 
niennes ont été si fortes, comme l’a bien indiqué Mlle de M. 
des motifs iraniens dans les représentations d’Avaloki- 
tecvara. Mais il n’est pas possible d’invoquer leur présence 
pour faire venir de l'Iran sa conception première, ni d'oublier 
que les traits iraniens ont pu être adoptés surtout quand ils 
répondaient à des traits indiens. Lorsque, par exemple, 
Mlle de M. signale qu’une peinture de Touen-houang repré- 


1) Cf. P. CoRDIER, Vägbhala (élude historique et religieuse), J. As., 1901, If, 
173. 
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sente Avalokitecvara protégeant ses fidéles au passage d’un 
pont, elle a raison d’évoquer le souvenir du pont Cinvat 
que le Mithra iranien aide à franchir (p. 94). Il est fort vrai- 
semblable qu’il y a là transport à Avalokitecvara d’un 
miracle de Mithra. Il ne faut pas oublier cependant que déjà 
la Chândogya-upanishad, comme nous l’avons vu, plaçait le 
monde de lumière de Brahman au delà d’un pont ou d’une 
digue dont le passage délivrait de toute misère. 

C’est les unes par les autres qu'il faut expliquer les religions 
indiennes, car si elles ont subi maintes influences étrangères, 
elles ont bien plus constamment et profondément communiqué 
entre elles. Le grand Seigneur de la montagne, Brahman et sa 
suite, Giva et la sienne, les Buddha et les Bodhisattva, ont 
tour à tour reçu avec les mêmes traits de grandeur les adora- 
tions de leurs fidèles. Avalokitecvara est bien la réplique 
bouddhique d’un Sanatkumäâra dépertdant du Brahman lumi- 
neux comme il dépend lui-même du Buddha de l’Éclat infini, 
Amitabhä, et on pourrait encore aisément voir renaître dans 
les attributs d’un Manjucri, Kumâra à la voix sublime, ceux 
des Kumära, fils spirituels de Brahman ou de Çiva et d’un 
Brahman et d’un Çiva mêmes, tour à tour, ou simultanément 
dans des traditions différentes, maîtres de la Parole et patrons 
de la grammaire. 

Jean FILLIOZAT. 
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HE scientific study of Buddhism began in Europe in the middle 
of the cightcenth century. Previously, the existence of Buddhism 
as well as some ofits external peculiarities were known, for example, 
in France, since the exchange of embassies between the kings of France and 
Siam at the end of the seventcenth century. But the first historical attempt 
to introduce Buddhism in the West was done by Deguignes two centuries 
ago according to Chinese historical documents. Deguignes tried to get 
some idea of the Buddhist faith from non-Chinese sources as well. Never- 
theless, it was only in the second quarter of the last century that Buddhist 
philosophy came to be more deeply studied in the West. At that time 
some of the chief Pali Suttas were revealed to Europe by Burnouf and 
Gogerly and a great part of the Sanskrit Nepalese literature purchased by 
Hodgson was analysed by Burnouf. On another side, the canonical 
collection of Buddhist writings in Tibetan (the Kanjur) was also analysed 
by Goma. Thanks to many other attempts, chiefly those of Hardy soon 
after and later of Childers and Rhys Davids, the Buddhist doctrines began 
to be more and more widely and deeply known. 


Unfortunately, they were not at first properly understood in some of 
their specific aspects. This was however not due to any lack of attention 
or competence among scholars sincerely devoted to the study of the 
Dhamma. It was chiefly due to the stage then reached in Europe in philo- 
sophy. An essential part of the Dhamma was a careful and deep analysis 
of human psychology, with a representation of the natural mechanism of 
the mind, binding everybody to a painful series of births. But then, in 
Europe the psychological analysis of the mind was not yet developed on the 
same level. European psychology of the first part of the nineteenth century 
was purely intellectualistic. According to its main conception the mind 
was cssentially the organ of manifestation of the soul, a unitary, autonomous 
and personal being existing in itself with all its particulars fully existing as 
necessary and characteristic elements of its specific nature. Such à con- 
ception was very far from the Buddhist one or more generally speaking of 
the Indian one. Now, on the contrary, psychologists are much better 
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prepared to understand and estimate the Buddhistic and Indian psychologies; 
and perhaps, it should be interesting to examine the matter, to search more 
precisely the reasons for the misunderstanding in Europe of the Indian 
conceptions on the nature and structure of the mind, and to ascertain some 
points of agreement between the ancient Buddhist and the modern systems 
of psychology. In fact, the matter is not lacking in importance because 
the conception, established at the first European contact with Buddhist 
thought, of the hetcrogencity of this thought by reference to European 
mentality seems to be still unduly prevalent among the historians of philo- 
sophy. We have now, I think, to correct, not to repeat past judgements ; 
we have to leave out the heritage of views fashioned on the thought of past 
centuries and peep afresh with the eyes of today. 


The first representations of Indian thought and of Indian religion werc 
usually conceived by comparison with the European ones. The most 
important question was not, “ How do the Indian people explain the 
structure of the world and the nature of man ? ” but, “ How much do the 
Indian conceptions of the world and of man differ from those of Europe, ? ” 
or even, How far are the Indians from us ?’” And, when differences 
were noticed, they were ascribed to a specific singularity of Indian philo- 
sophical research. It was not frequently surmised that they would corres- 
pond to something new in the knowledge of reality. 


Yoga as psychic discipline was almost entirely ignored. In practice, 
it was confused with fapas or asceticism, more intelligible in Europe, and 
was known for its quality of religious austerity fit for spiritual preparation 
to renounce the mundane life and join the divine. But whatever in Yoga 
appcared to be distinct from ordinary austerity was considered to be a devi- 
ation from the right path and an indulgence in excesses or even as an osten- 
tatious display of marvellous material powers, turning sanctity into acro- 
batics. Its value as a psychotechnical method remained unknown simply 
because such a method was as yet unknown. As nobody could sce what 
it could correspond to in European ideas and practices, it ssemed to corres- 
pond to nothing. 


The example of Barthélemy Saint-Hilaire, a most laborious historian 
of philosophy in the last century, would illustrate our contention about the 
difiiculties of appreciating in Europe the nature and significance of the 
Indian realisations, when equivalents were lacking in this part of the world. 
Barthélemy Saint-Hilaire was a Hellenist and was the author of a translation 
of Aristotles works. He was also deeply interested in the Sanskrit philo- 
sophical texts and gave both a translation and comments of a part of the 
Nyäyasätras and of the whole ofthe Saämkhyakärikas. His analysis of the 
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views of the Indian classical autho rs on logic was valuable, as Indian logical 
rescarch was of the same kind as Aristotle’s. In fact Saint-Hilaire had 
traced, with or without justification, many differences between the vicws 
of Aristotle and the Nyäaya, but they touched only on points of detail. 
These differences were not sufficient to prevent an European philosopher 
from recognising a similarity between the Indian and Greek criticism of the 
judgement. In the same way Saint-Hilaire was able to appreciate with the 
European scale of comparison the dualism of the Sämkhya. Like logic, 
Indian physics and metaphysics had of course European counterparts. But 
in dealing with both Yoga and Buddhism, Saint-Hilaire was deprived of 
elements of comparison and of classification in recognised categories. Owing 
to that he failed to surmise their place in the general spiritual inquiry of 
mankind. For him they were somewhat of the nature of strange aber- 
rations. Considering Yoga he wrote once that “it was unfit to try to 
bring in such a matter a light which could not belong toit.” As regarding 
Buddhism, after à valuable review of its history, expansion, various aspects 
and present state, he came unfortunately, in examining its doctrines, to the 
conclusion that the primary value of the study of Buddhism was the fact 
that it revealed how great was the loss for people not partaking of European 
ideas. Such an opinion came in fact from a very old tradition. Already 
the Greek philosophers, companions of Alexander, had given some account 
of their Indian colleagues. Already their judgements were founded chicefly 
in comparison with their own ideas. Already, they noticed only what was 
referable to these, cither by similitude or direct opposition, almost never 
what was not reducible to their familiar mentality. In my opinion that is 
the main reason for their almost complete silence on Yoga and Buddhism. 
They had well paid attention to the doctrine of the five great elements 
(pañcamahäbhäta), because it corresponded with an addition to the Greek 
one of the four. They had paid attention also to the importance of the 
knowledge of the self and the divine as possessing the same essence, because 
Socrates taught the knowledge of onc’s self and at the time of Aristotle, 
Aristoxenes of Tarenta told the story of an Indian philosopher discussing 
that subject with Socrates in Athens. They were astonished by the auste- 
rities of the so-called gymnosophistai, “ naked sophists,” whose extra- 
ordinary achievements, the masterly control of the pain and proud disgust 
of the body were fit for the admiration of the Greek philosophers of some 
schools like the Cynics, Stoics and Sceptics, some of whom perhaps were 
encouraged in their own views by the Indian examples. But no reference 
was made to Yoga as a technique for controlling both the body and the 


mind. 
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On the other hand, the Sarmanes or Samanas of the Greeks were the 
samanas alluded together with the brähmanas in the Pali canonical books, 
not—or very rarely—the Buddhist monks. Similarly, after a new and long 
period of contact betwcen India and the classical world of Europe, in the 
third century A.D. in a short Greck account of the doctrine of the Brahmins, 
S. Hippolytus (or another author of the same time) gave a clear and exact 
summary of the main ideas of the Upanishads on soul and God, especially 
as given in the Maiïtryupanishad, but he did not mention cither Yoga or 
Buddhism, their practices or ideas. And, if Plotinus, who was able in Rome 
to know the work ascribed to Hippolytus or its sources themselves, did 
borrow from them or from another source, something from Indian thought 
—as some scholars have surmised—it was not from Yoga or from Buddhism. 
The specific characteristics of Yoga seem never to have been recognised in 
Greco-Roman antiquity and it only at a late date that the Buddha was 
incidentally mentioned by Clemens of Alexandria.  Nevertheless, we know 
that Asoka in the third century B.C. sent his ambassadors to Greek kings, 
especially in Egypt and Cyrenaica. 


During the Middle Ages and the period of the Islamic conquest of the 
ancient cultures of India, it was of course impossible for European scholars 
to learn Indian thought. With the coming of commercial expeditions 
during the period of the great trade exchanges between Europe and Asia, 
rare scholars came into contact with India but with the exception of a few 
Christian missionaries ready to do justice to non-Christian thinkers, they 
were ill prepared by their classical scholarship to pay attention to Indian 
thought. They have broadcast the notion of the obscurity of this thought. 


So, at every period of European contact with India, Yoga and Buddhism 
appeared to have been the most difficult elements of Indian culture for the 
understanding of European philosophers. Surely, that is because they 
possess a common peculiarity—their analysis and utilisation of the mind 
and the body for the sake of salvation. More precisely, they had carly 
discovered the role of the subconscious mind, not thought of in European 
psychology at the time of the first introductions of Buddhism and Yoga 
to Europe. 


The classical texts of Yoga are more recent then the canonical texts of 
Buddhism. Nevertheless as they are more specialised let us first examine 
their data. 


According to the classical Yogasätra, Yoga is obtained by stopping the 
activities of the mind (cittavrttinirodha). These activities are like the faculties 
of some ordinary systems of European philosophy. They are the activities 
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of correct rational judgements of different kinds pramä na), error (viparyaya), 
fantasy (vikalpa), sleep (nidrä) and remembrance (smrti). It is a purely 
psychological analysis, very simple and limited to the consideration of 
phenomena relating to conciousness, somewhat of the nature of an inquiry 
into the external manifestations of the mind. It is completed by an 
analysis of the products of error, that is the klesas or afflictions consisting of 
ignorance, the notion of personality, love, hate and obsessions (avidya, 
asmit&, räga, dvesa, and abhinivesa). It is completed above all by a decp 
notion of a subconscious or unconscious activity or presence, remaining 
always, both during the play of the faculties and during their complete 
cessation, being the permanent fundamental substratum of each individual 


psychism. 


This fundamental unconscious activity is alluded to by the Yogasärra 
in the description of samädhi, the chief achievement of Yoga. Samädhi is 
not ‘ ecstasy ” as surmised by many scholars trying to find in European 
rcligious mysticism an equivalent for that actually pure psychological 
notion. It is by no means a raptus of the soul outside the body. On the 
contrary, it is a masterful domination of the entire psychological and 
physiological human forces, a control of all the episodical manifestations 
affecting the self. Itis the relation, the sädhana, of full antonomy, the 


kaivalya of the self. 


It is reached by means of a special training, an abhyäsa, which is both 
physical as well as psychological. For scholars who thought that Yoga was 
a mystical process of union with God, the mixture of physical and psychic 
efforts was a turn in the wrong direction. But, for us, recognising its 
psychotechnical character, it is not surprising. We know now very well 
the link betwccn physiological and psychical activities, psychosomatic phe- 
nomcna and reciprocal influences of the mental and the corporcal, cach on 
the other. According to modern psychophysiology, the double cxercising 
of the mind and the body by means of Yoga is fully legitimate and harmo- 
niously conccived. 


To reach samädhiis to eliminate adventitious psychosomatic phenomena 
and put the mind into its basic position or state. The original meaning of 
samädhi—from the root dhä—" to place ”—is “ fully placing.”  Samädhi 
has two degrees. In the first, a residue of consciousness remains after elimi- 
nation of most of the effects of mental activities; this is samprajñata-samaädhi. 
In that stage the residual activity is giving effects or, more exactly, pre- 
paring future fruits ; it is “ with seed,” sabija. In that case, as in ordinary 
psychic activity, all conscious psychic phenomena are carving impressions 
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in the subconscious. These impressions are preserved like photographic 
plates. They are what some psychologists call “ engrams.” They consti- 
tute a kind of psychic body, an individual stock of past experiences enregi- 
stered and not only fixed but still active, because they are coming from 
doings and possessing a nature of activity. They are the “ psychic cons- 
tructions,” the samskära or “ psychic impregnations,” the väsana. They 
are the clements of the unconscious mind, the permanent basis of each 
individual. 


Such an unconscious stock is not reducible to a memory as conceived 
by psychologists of the last century. These psychologists generally thought 
that memory was an engraving of conscious phenomena in the mind ; the 
mind being conceived of as an organ of the personal soul. But for the 
Yogic psychologists, a personal soul as an unitary being does not exist. 
There is only a group of psychic constructions, of samskära, aggregated 
cach to the other and each after the other on arising. So is constituted a 
phenomenal, not a substantial, being ; an individual catena of psychic events, 
not an uncompounded soul. For ancient ordinary psychology such a con- 
ception was rather strange, but for modern psychology, recognising the 
composite character of the unconscious, always enriched and determined 
for the future by occasional acquisitions, it is quite easy to understand. 


Since in the samädhi with a residue of consciousness, the consciousness 
bears seeds for the future, there is a fixed object of meditation, dhyäna, and 
at the moment of that samädhi, the psychic manifestation of the meditating 
subject is a full setting on the object, a full adaptation (samäpatti) of the 
subject to the object. Accordingly; such an adaptative meditation puts 
into the unconscious stock very strong seeds for the future. Well chosen, 
the object of meditation automatically leads the man in the right way. 
Dhyäna and conscious samä&dhi are the means for determining the future 
of the psychic individual by giving shape and potentialities to the psychic 
stock compounding it. 


In the second and highest degree of sam&dhi, there are no more conscious 
phenomena. The Samädhi is asamprajñata or “ unconscious.” There are 
no more acquisitions of new samskäras. That is complete suppression of 
mental activity. Accordingly, the intellectualistic psychology of the last 
century deemed that in such an exercise the value of the spirit was mis- 
understood, as the higher stage of spiritual culture scemd to be the annihil- 
ation of the spirit itself. Fortunately, the phenomenal mental activity is 
not the whole. It is only the momentary manifestation of the latent un- 
conscious stock, which is strictly itself in its autonomous individuality, 
when no more troubled by momentary additional reactions to external 
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representations.  Furthermore, in the isolating unconscious samädhi there 
is no effacement of the entire psychic activity. According to Yogasätra 
I, 9, there is, after the stopping of mental activities, an evolution of the 
state of stopping, an evolution (parinäma) which follows the last thought 
at the moment of stopping. According to the same text the evolution 
consists in the control of the samskäras accumulated during the previous 
states of consciousness and in the manifestation of the samskäras of the state 
of stopping. So, there is an automatic activity of the psychic unconscious 
constructions after the stopping of all sensorial, affective and intellectual 
activities, and that conception was quite familiar to the very ancient Indian 
speculations. The Upanishads well illustrate the idea that the state of deep 
sleep without any dream is a psychical state, even higher than those of 
awakening and of sleep with dreams, because it is closer to the supreme 
state called the fourth, the furiya, in which there is no more than pure 
self-existence. 


We are now in a position to examine the Buddhist counterpart of Yogic 
psychology. 


It would surely be onc-sided and perhaps somewhat irreverential to 
sec in Buddhism only a psychotechnical method. But perhaps it would 
be granted that Buddhism is using such a method as a means of discipline 
and for the practical realisation of its aims, the method being now intelligible 
to European people in the light of modern psychology. Perhaps it is not 
without interest for the gencral history of science and human culture to 
observe how some discoveries in the realm of psychology were made and 
utilised long ago by Buddhism and which even at the present time may 
furnish very rich material for fresh psychological research. 


In fact, it is not quite easy to find who in India was the first to discover 
the existence and importance of the subconscious, the role of psychical and 
bodily interactions, the means to become master of one’s mind and acti- 
vities, and also the means to change or even eradicate the inheritance of acts 
carved into one’s individual psychic stock. But, in the present state of our 
knowledge of the history of Indian thought, it seems as if Buddhism has 
led the way in the work of discovery. 


Surely the Bhagavan, after his renouncement of the world and before 
his Bodhi (Enlightenment), did follow teachers of Yogic techniques. All 
traditions preserve the memory of his studies under Aläâra Käläma and 
Uddaka Rämaputta, who were teaching respectively, specific exercises of 
Yogic meditation, namely the samäpatti, that is the “ adaptation ” to the 
äkincaññaä yatana “ realm of nothingness,” and the adaptation to nevasañ- 
nänasaññayätana ‘rcalm where is neither consciousness nor unconsciousness.”? 
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The conditions required for the realisation of such samäpatti were saddhà 
“ faith,” viriya “ energy,” sati “ presence of mind,” samädhi “ setting of 
mind ” and pañña “ intelligence,” exactly the same as required also in clas- 
sical Yoga. Therefore at the time of the Bhagavan, Yoga was already in 
existence and was practically utilised. But it was not sufficient and we have 
no texts bclonging to it and giving before Buddhist canonical texts evidence 
of the psychological discoveries previously alluded to. 


Many scholars, it is true, are claiming for Yoga a very ancient origin. 
They think it was an old prehistoric method with roots in a primitive sha- 
manism. The alleged evidences are of two kinds. The first is archaco- 
logical. In the Mohenjo-Daro seals of the proto-historic civilisation of the 
Indus valley, we have representations of a man seated in so-called Yogic 
posture, reputed to gaze on the tip of his nose, crowned with buffalocs” 
horns and accompanied by some wildbeasts. They identify this figure with 
Siva as Yogin and Pasupati ; but they forget that the pasäs of which Siva 
is the pati, the lord, are not wild beasts but human souls compared to animals 
in the care of the shepherd. Again, the so-called Yogic posture is not a 
characteristic &sana of Yoga but a very common manner of sitting, the 
gazing on the nose is by no means clear, in the picture and if the classical 
Siva has a bull as his companion, the buffaloes’ horns on the head of the 
seated figure reminds us of the bull only by a very loose association of ideas. 


The second piece of evidence presented by the theory of a prehistoric 
antiquity for Yoga is ethnological. Its basis is a similarity in some extra- 
ordinary realisations or claims to superhuman powers on the part of the 
so-called “ shamans ” and some yogins or ascetics more or less related to 
Yoga. The search of such men for superhuman powers is generally held 
by ethnologists to be a survival of immemorial practices belonging to pri- 
mitive peoples long before the birth of the rational and scientific cfforts of 
humanity. 


But then, we know shamans only in under-civilised countries or human 
groups of modern times long after many contacts between these human 
groups and more civilised peoples. We dont touch on real primitive 
bumanity and in the case of “ shamans ” it is doubtful whether they have 
not inherited the practices of Indian samanas and even Yogins without 
knowing their corresponding thoughts and doctrines. In the realm of 
Indian cultural influence the doings of the so-called shamans may well be 
debased imitations of Indian achievements instead of being remains of the 
origins of these. If the practices and ideas of the Asian shamans are fre- 
quently very similar to the practices and ideas of foreign tribes, like the 
North American tribes who never submitted to Indian influence, it is most 
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probably because rudimentary stages of crecds and desires are naturally 

similar throughout mankind.  Furthermore and above all the idcas of the 
66 °° . . 

so-called * shamans ” arc by no means characteristic of Yoga. 


In bricf, although à sitting posture with crossed legs in a proto-historic 
imagc or the claim to ascend the sky on the part of undercivilised people 
may recall Yogic practices or Yogic superhuman powers, they are by no 
means cvidence for a prehistoric existence and a precivilised origin for Yoga. 
Without its specific characteristics of psychotechnical theory and method 
Yoga docs not exist. 


In my opinion, we can trace the origins of the most specific conceptions 
and doings of the Yogins in the physiological and psychological specula- 
tons of ancient lcarned India, especially in the Vedic thcories of the physical 
and psychological role of breath, the präna. Under these conditions, we 
have no necd nor even any right to reject the testimony of the texts in 
favour of the darkness of indiscernible primitive origins. 


But origin is onc thing and development another. Along with the 
Brahmanical origin and classical achievements of Yoga take place the great 
creative effort of Buddhism and it seems clear that this effort has played a 
great part in the development of Yogic psychology as described in the 
classical Yogasätras. The common features of the psychology of Buddhism 
and the psychology of the Yogasätras are first mentioned in the Buddhist 
texts. 


Let us consider these common features. The Buddhist doctrine of the 
five khandhas is a gencral analysis of the contents of the world from the point 
of view of the psychological being. The first, räpas, corresponds to appear- 
ances. The second and third, vedanäs and saññas to sensations and per- 
ceptions of the appcarances. And, before the fifth, viññana or “ thoughts ” 
wc have the fourth, the sankhäras, that is the constituent elements of the 
cntire psychism, representing the prepared functional mechanisms of the 
mind. The lists of these sankhäras are to some extent different in the various 
ancient Buddhist traditions, but they usually contain, as in the Pali texts, 
the unconscious precstablished mechanisms of the functions of phassa 
“contact,” vedanä “ sensation,” sañña “ perception,” ctanä “ volition,” 
ekaggatä ‘ attention,” manasikära “ memorisation,” vitakka * rcasoning,” 
vicara ‘ mental deliberation,” adhimokkha “ decisive conclusion,” viriya 
“energy,” chanda “aim,” thina “ laziness,” middha “ mental heaviness,”? 
sati ‘* presence of mind ” and paññindriya “ power of understanding.” These 
sankhäras and some others are cittasampayuttä cetasikä dhamma, i.e. ”psychical 
events relating to thought.” Their chief character is to be constructed, 
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sankhata. Already, like in the more recent classical texts of Yoga, they 
construct for each man his psychic individuality, but they are not an auto- 
nomous soul of unitary being. They are subject to dissolution and decay 
and to new incarnations as well after the death of the body according to 
their prevalent tendencies. But they scem to be different from the sams- 
käras of classical Yoga, as they are not only a stock of previously engraved 
psychic acts of mental faculties but also the mental faculties themselves ; 
not only are they contents of the mind but they arc constituent parts of it 


as well. 


Nevertheless, their fundamental similarity with the samskära of Yoga 
is obvious. These sankhära of the Theravada school! and other ancient 
schools of Buddhism surely forestall those of Yoga and correspond to the 
discovery of the importance of the unconscious element of the psychism 
and the composite nature of the whole psychic being, manifesting both 
conscious mental phenomena as well as unconscious continuing potentiality. 


Furthermore, some Buddhist schools, distinct from the ancient schools 
like Theraväda, have been teaching theories intermediate between those of 
Theravada and classical Yoga. The Sarvästivädins and Vaibhäsikas hold 
the same theory as the Theravädins, but distinguish on the one hand the 
sanskäras which are cittasamprayuktä “ relating to thought ” and on the 
the other samskäras which are cittaviprayuktä “ not relating to thought,” 
psychical of course but essentially automatic and unconscious. The most 
important of these are the präpti and the apräpti, the “ latent possession ”? 
and the “ absence of possession ” of the psychical remains of doings, and 
also of the two nirodhas leading to salvation. These two nirodhas or “ stop- 
pings”” are pratisamkhyänirodha and apratisamkhyänirodha. The first is 
reached by recapitulation or counting, that is by analysis, of truths and 
produces Nirvana. The second, “ stopping without analysis,” is actualiscd 
by pratyayavaikalya, that is “ suppression of causality ” of the remains of 
deeds in the psychism and therefore of the fruits of these deeds. 


According to these views, Buddhism is a psychological technique for 
the neutralisation of unconscious activities, which are constructed by past 
psychic acts producing their consequences in a serial continuity (santana) 
of psychic phenomena which constitute each individual. 


The Sarvästivädin-Vaibhäsika tradition also gives importance to other 
special samskäras, one working in the subconscious psychism against consci- 
ous thought, the asamjfñika, another being the habit of full adaptation to 
unconsciousness (asamjñisamapätti). 
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Other Buddhist schools have come into existence at subsequent periods 
of transformation of Buddhist thought but they too are prior to the redaction 
of the Yogasätra. These schools belong to the so-called Mahäyäna. Onc 
of them seems to be alluded to in the Yogasätra itself, although there is some 
doubt about the interpretation of the passage concerned. It is the school 
of Yogäcäras or Vijñänavädins, who make use of Yoga and teach that the 
world exists only as a psychic representation. For them, the external world 
is a purely psychic phenomenon and through the psychic training of Yoga 
we are able to control it. They were easily in contact with the non-Bud- 
dhistic schools of Yoga, which they emulated, and there was mutual bor- 
rowing on both sides. That is scemingly a very legitimate reason for à 
reference to them in the Yogasütras. 


Their system of psychology deserves notice. It is far more elaborate 
than any other in the world at the same period (ie. the first four or five 
centuries of the Christian era). It was expounded by Asanga and Vasu- 
bandhu, probably during the last part of the fourth century and spread as 
far as China, chiefly owing to the efforts of the famous pilgrim Hiuan-tsang 
in the seventh century. 


According to its views, the world exists only as a psycl'ic representat- 
ion but the representation is by far to be exclusively a product of sensorial 
functions. It rests upon the subconscious stock of psychic constructions 
(samskära) or impregnations (väsana). This stock is organised into a whole 
which is the main part of the entire psychism; it is the älayavijñana, the 
“basic psychism.” Its importance and its general role are nearly the same 
as that of the Unconscious of modern psychologists. The view of the 
world is given through the älayavijñäna to the conscious mind and not 
founded on any objective reality existing outside. And, if this view is 
coherent it is because all the individual &layavijñäna of men are of the same 
type and produce the same or concordant conceptions. The &layavijñana 
has some aspects of the Collective Unconscious of Jung. The content of 
the basic psychism is continuously enriched by the aggregation of the re- 
mains of all conscious psychical experiences, that is by väsanas. For that 
reason the basic psychism is also called ädänavijñäna or “psychism of appro- 
priation.” These remains of psychical acts are seeds for the production 
of future fruits of the acts and are continually being put back again into 
consciousness as elements of new psychic acts and representations. The 
mind, as the organ of elaboration of representations, rests upon the basic 
psychism, being both its channel of acquisition of new väsanäs as well as its 
means for the conscious use of the unconscious psychic stock. It is not 
pure, but afflicted by klesas responsible for the false feeling of personality. 
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In brief, the àlayavijñana is the fundamental substratum of the psychism of 
everyone, who owing to the activity of the mind is merged into the world 
of appearances and into samsärapravrtti, the “ process of transmigration.” 
For the sake of salvation, it is necessary to climinate the kle$as by stopping, 
through Yoga, the activities of the mind and to operate by Yogic training 
and exact awareness of the truth, a conversion, a kind of revolution in the 
älayavijñäna, such a conversion being technically called &srayaparävrtti 
“substratum’s conversion.” So the heavy unconscious contents of the 
basic psychism, which are in some respects similar to the “ complex ” of 
modern psycho-analysists, should bc dissolved or neutralised, lcaving alone 
the essential absolute reality which is pure existence in itself, the fathatä or 
“bema satin 

So the great role of the unconscious psychism, far superior to the 
conscious onc and the possibility of controlling it by special training were 
well known, with variants, in the Buddbhist schools, since the most original 
and the corresponding conceptions in classical Yoga were without any 
doubt prepared in close contact with the results of the Buddhist ideas and 
methods. 


Technical means of realisation of the control of the unconscious 
psychism were also frequently the same in Buddhism and Yoga. 


The preliminary general conditions to be realised beforc the beginning 
of exercises are already very similar, cven frequently identical as, for example, 
when they consist in a training of the four brähmavihara : “ bencvolence ” 
mettä, or maitri, “ compassion ” karin&, “ joy”” muditä and “ unperturba- 
bility ” upekkhä or upeksä. The first excrcises themselves are chosen in 
order to prepare in the unconscious mind-stuff, good dispositions and famil- 
iarity with the principles of knowledge and conduct. They construct in 
this mind-stuff psychical conditioncd reflexes. The main exercises of this 
sort are in the Theravada school the kasinas and more generally in all schools 
and in Yogic schools as well, the “ psychic creations” or bhävanä. The 
word bhävanä is frequently translated simply by “ meditation”” or “ visual- 
isation,”” but the first translation is too vaguc and the second too restrictive. 
In fact, the best translation in kceping with the etymology of the word 
seems to be ” psychic creation ” because it is actually an act of creation not 
only of a single representation but also of à persistent latent picture in the 
unconscious.  Mcditation in gencral, jhäna or dhyäna is common to Bud- 


dhistic and Yogic methods. In Buddhist texts it is more precisely described 
with four stages. 


In the first, it puts aside passionate desires and preserves feelings of joy 
(piti, priti) and fclicity (sukha) along with intellectual activities. In the 
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second, these intellectual activities are restricted : full serenity in himself 
and onepointedness of thought are developed, joy and felicity remaining. 
In the third, there is suppression of the affectivity of joy, and the develop- 
ment of unperturbability and the preservation of the gencral disposition 
to fclicity. In the fourth, felicity is also suppressed. Then all intellectual 
and aflective psychic phenomena are eliminated and the purity of unper- 
turbability and presence of mind is obtained (upekkhäsatipärisuddhi). At 
this stage we arc near to what is called in the Yogasätra, samädhi or simply 
yoga, and described as the stopping of psychical activities. 


The samaädhis, according to the Buddhist traditions are more various 
than jhäna or dhyäna. They put into à definite determined state the 
psychism of everyone practising them. Considering their intellectual 
contents they are of threc kinds : with both reasoning and reflexion (savi- 
takka, savicära), without reasoning but with reflexion or without cither 
rcasoning or reflexion. They lead gradually to the elimination of 
occasional phenomena in the psychism and to the creation of many kinds 
of definite determined psychic states. 


It is not necessary, it would scem, to go further into the comparisons. 
Buddhism and Yoga were necessarily associated or procceding on parallel 
lines when working to give man mastery of himself. This is the reason 
why they were able to make valuable discoveries in the realm of psychology, 
for à great part first attested in Buddhist scriptures. 


Indian civilisation was by nature ready to make carly psychological 
discovcries. In many religions of the world human weakness and suffering 
are the results of man's sin and God’s curse or punishment. In these reli- 
gions the problem of salvation is ethical and mystical. The means of 
salvation are good deeds, love of God and prayer for mercy. Man has to 
rcalise his personal responsibility, the position of his own Ego before the 
world and the divine will. He has no need for any analysis of his psycho- 
logical nature. According to Indian views, on the contrary, the origin of 
suffering is found in ignorance of man regarding his true nature. Man 
necds critically examine his ideas, false and truc. He must discover his 
errors and their mode of production in order to be able to cradicate or 
neutralise them. The way to salvation is through the analysis of the psychi- 
cal condition of man and conduct involving a control of these conditions. 
That is why Indian thinkers—and the Buddhists were of the first rank 
among them—were soon aware of the importance of the unconscious 
clement of thepsychism. They hadto pay attention to the latent tendencies 
and automatic forces which determine the whole psychic life of each person. 
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They had also to realise the interdependance of psychic and somatic pheno- 
mena and to take care of both with regular methodical training. 


In the meantime, European thinkers had to focus their attention on 
consciousness as they searched for the responsibility and the means of salva- 
tion in the conscious achievements of the thinking spirit. Thercfore, 
mutual understanding was difficult at the beginning of their contact, betwcen 
Indian and European thinkers. They were not working on the same lines. 
But now they can more casily see the logical results of their different points 
of view. And we can, as our special object of study for today, be fully 
convinced of the legitimacy of the ancient inquiries of Buddhism and Yoga 
in the field of psychology, psycho-somatic phenomena and psychotechnics. 


Important modern psychophysiological research on the achievements 
of Yoga were recently begun and we have, in concluding, to hope for their 
extension as soon as possible. On the one hand, modern psychological 
discoveries have justified similar ancient discoveries at first misunderstood. 
On the other hand, the rich material of psychophysiological facts and 
methods collected by Buddhist and Yogic technicians should now be util- 
ised as data for psychological research for the enrichment of psychology. 


JEAN FILLIOZAT 
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Sur la »concentration oculaire« dans le Yoga. 1. Fiiiiozot. 


Il est devenu d'usage d'opposer dans les ouvrages 
généraux sur le mysticisme, les mystiques de l'Inde 
et ceux de l'Occident. Un Saint François, une Sainte 
Thérèse, qu'on les tienne ou non pour des malades 
sont des saints; toutes leurs aspirations sont des 
élans vers la perfection, toute leur vie une montée 
vers Dieu. Les yogins au contraire, seraient des 
ascètes sans idéal cherchant dans le vide de la 
pensée et l'inertie du corps l'hébétude de l'extase. 
On croit même savoir au juste en quoi consiste leur 
extase. Les moyens de la provoquer sont des 
procédés bien connus d'hypnotisation, il s'agit donc 
d'un état d'hypnose. Quelques auteurs, il est vrai, se 
méfient de cette théorie; William James!) touche 
quelques mots du Yoga, ne se compromet guère et 
cite en note un passage de Karl Kellner du il est dit 
que le yogin est le contraire d'un hypnotisé, parce 
qu'il est en pleine possession de soi et n'est rien 
moins que suggestible. Bien souvent d'autre part, 
quand on pense au Védänta on reconnait une 
grande élévation au mysticisme hindou. Il n’en reste 
pas moins qu'à l'égard du yogin on est toujours 
sévère. Un petit livre récent?) qui exprime très bien 
la moyenne générale des opinions actuelles déclare 
à propos du Yoga: »C'est par des pratiques relative- 
ment grossières qu'est réalisée l'union de l'âme avec 
l'être suprême: on s'hypnotise soi-même en s'immobi- 
lisant dans une attitude quelconque, en fixant son 
regard, en retenant sa respiration, en donnant son 
attention à quelque syllable sacrée (om); on utilise 
le jeûne prolongé, la solitude ou la souffrance. Les 
fakirs hindous datent de làc. 

Il est certain que ce sont bien les procédés des 
yogins et qu'on est tenté de croire avec Barth que 
»pratiqués consciencieusement, ils ne peuvent aboutir 
qu'à la folie et à l'idiotisme.« ?) De fait, comme le sig- 
nale Barth aussitôt, les textes de l'Inde même nous 
représentent parfois le sage sous la figure d'un idiot 
ou d'un fou. Mais le texte auquel renvoie Barth i) 
(Visnupuräna 2, XIII} met en scène le sage Bharata 
qui certes est d'un piteux extérieur, maïs discute 


1) W. James, »The varieties of Religious Experiencec, 
1903, p. 401, note. 

2) Roger Bastide, »Les problèmes de la vie mystiques, 
1931, p. 32. 

3) »Les religions de l'index, in Oeuvres t. I. p. 83. 

4) Et auquel on pourrait ajouter bien d'autres tels: 
»légende de Jadabharatac (Bharata l'insensé) in »Bha- 
gavatapuränac 5, IX, 3, 8, 9; 5, X, 14. — »Légende 
de Rsabhac ibid. 5, V, 29, 30; 5, VI, 6. — Et aussi: 
ibid. 1, XV, 43; 7. XII, 10. — »Mahäbhäratac, Santi- 
parva, 257. — »Atmabhodac, 52 etc. ... 

5) cf. P. Masson-Oursel, »Sur la signification du mot 
»Yogac.c »Revue d'histoire des Religionse 1913, et 
»Esquisse d'une histoire de la philosophie indiennec. 


p. 50. 


comme Nägasena et conduit par un brillant cours 
de philosophie le roi des Sauviras à la délivrance 
finale. Nous ne pouvons guère aprés cela tenir ce 
brahmane pour un simple hystérique en état d'hyp- 
nose et ceci nous conduit à examiner la valeur réelle 
de l'analogie qui existe entre certains procédés 
d'hypnotisation et certaines pratiques du Yoga. ll 
suffit de le faire dans le cas le plus significatif de 
tous, celui de la fixation de la pensée, la dhäranä 
du Yoga qui, sous certaines formes, est toute sem- 
blable en apparence au principal procédé du célèbre 
maître magnétiseur James Braid. 


La dhôranà est loin d'avoir dans la technique du 
Yoga l'importance du prénûyäma, du contrôle des 
souffles, qui parait bien être l'élément primitif du 
système‘) Elle est toutefois très célèbre et les traités 
de Yoga, qu'ils aient en vue le Räja- ou le Hatha- 
yoga, la manière douce ou la manière forte, ne la 
négligent jamais. Il sera même intéressant de con- 
stater sa célébrité hors du Yoga, voire hors de 
l'Inde. Elle fait partie des huit añgas qui constituent 
les divers »membrese de l'ascèse yogique, couron- 
nés par le samadhi, l'extase, comme on traduit ordi- 
nairement. 6) 

Dans les Yogasütras la dhäranà représente le sixième 
añga qui précède immediatement dhyüna et 
somädhi. Elle est définie par le sütra Il, 1: 
»De$abandhas citiasya dhäranäc; l'attachement de 
la pensée en une seule place c'est la fixation. Le 
commentaire de Vyäsa (Yogabhäsya) précise que la 
fixation peut se faire sur le cercle du nombril 
(nübhicakra), le lotus du coeur (hrdayapundarika), 
létoile qui est dans la tête (murdhni jyotis) 7), la 
pointe du nez (näsikägra), la pointe de la langue 
{jihvôgra) ou un objet extérieur (bähya visayal, ce 
que Vijñanabhiksu, commentant à son tour le Yoga- 
bhasya, explique par une image d'une divinité. 8) 

Le Sarvadar$anasamgraha reproduit presque litte- 
ralement les explications de Vyäsa, énumérant le 
nombril, le lotus du coeur, l'extrémité de l'artère 


6) Yogasütras Il. 29. 

7) On traduit d'ordinaire cette expression par »lumière 
qui est dans la têtes, mais il semble qu'il s'aggisse ici du 
brahmarandhra, l'ouverture du sommet du crâne où 
aboutit la nädi susumnä, ouverture à laquelle peut 
s'appliquer le nom d'étoile mais non celui de lumière. 
Ce qui prouverait qu'il s'agit du brahmarandhra c'est 
que cette liste de points de fixation concorde en 
partie comme nous l'allons voir avec celle des 
ädhäras (Hathayogapradipikä Ill, 73) dont fait par- 
tie le brahmarandhra et non la lumière qui est dans 
la tête. Murdhni jyotis avec un sens différent de 
brahmarandhra paraïitrait aberrant dans la liste. 


8) cf. Rajendraläla Mitra. »Yoga aphorisms of Patañjalie, 
Bibl. ind., 1883, p. 123. 
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susumnä, ou quelqu'objet extérieur, tel que Prajä- 
pati, Vasava, Hiranyagarbha etc. . . .1] 

On voit de la sorte que la dhäranä peut s'exercer 
sur un point matériel ou sur une représentation men- 
tale, mais c'est dans la première éventualité que 
l'hypothèse de l'hypnotisation prend le plus de force; 
c'est donc surtout cette forme de dhôranä dont il 
convient présentement de rechercher l'importance. 
Si, quittant les textes comme les Yogasütras, on passe 
aux traités plus récents cette importance parait énorme. 
Les pratiques les plus matérielles semblent se 
développer de plus en plus quand on passe du 
Räjayoga au Hathayoga, le yoga de l'effort, et on 
retrouve partout la fixation de la pointe du nez, du 
nombril, de la pointe de la langue, comme jouant 
un rôle important dans les äsanas (postures) et les 
mudräs (gestes). La fixation d'un petit objet est de 
plus un des six actes de purification du corps. 2) 

La Hothayogapradipikä 3) préconise dans le siddhä- 
sana (I, 35) la fixation entre les sourcils (pasyed 
bhruvor antaram), dans le padmäsana (l, 45, 46) et 
le simhäsana (I, 52) l'attachement du regard à la 
pointe du nez. Les deux mudräs khecari et 
$ämbhavi par qui il doit y avoir »pour l'esprit disso- 
lution et félicité dans le vide qui est la pure forme 
de l'Esprite 4) diffèrent en ce que dans la khecari la 
fixation se fait entre les sourcils (Ill, 32 et com. sur 
IV, 38) tandis que dans la $ämbhavi »le regard est 
au loin sans fermer ni ouvrir les yeuxe (com. sur 
IV, 38 et IV, 36: bahir drstir nimesonmesavariitä) en 
même temps qu'on prend un point de mire intérieur 
(antarlaksyam). Celui-ci d'après le commentaire 
(IV, 36) peut être un des üGdh@ras (supports) ou 
cakras (cercles, plexus) bien connus dans l'anatomie 
tantrique. La Hathayogapradipikä mentionne encore 
plusieurs fois la fixation du regard sur divers points 
ou objets; il est inutile d'insister mais il faut signaler 
avant de la quitter ce qu'elle dit des ädhüras et du 
trätaka, le moyen de purifier l'oeil. Le $loka Ill, 73 
mentionne les 16 ädhäras que le commentaire 
énumère et dans lesquels so trouvent compris outre 
diverses parties du corps quine nous interessent pas 
pour le moment, l’ombilic, le coeur, le nez, l'inter- 
valle des sourcils, c'est à dire tous les points le plus 
souvent mentionnés dans les divers textes comme 


1) »Sarvadar$anasamgrahax, trad. Cowell et Gough 
p. 268. cf. aussi commentaire sur Y. S. Ill, 1. in 
»Patañjalayogasütränis, Anandäérama sanskrit series, 
p. 118 ($Subhäsraya bähyàä hiranyagarbhaväsava- 
prajäpatiprabhrtyah)]. Ces énumérations devaient 
être d'ailleurs classiques, c'est ainsi qu'Aniruddha fait 
allusion dans sa »Sämkhyasütravrttie (1Il, 32) à la liste 
des buts de dhüranû qui commence par le nombril. 
2) Sur les satkarmäni voir Garbe, »Sämkhya und 
Yogac, p. 45 et »Hathayogapradipikäce, 11, 21 et suiv. 
Sur $äuca (propreté) ibid. et »Yogasütrase, Il, 32; 
»>Vedantasärac 215. 

3) »Hathayogapradipikäe, éd. Tookaram Tatya, trad. 


Shrinivês  lyângâr, Bombay 1893. Analyse dé- 
taillée dans Roncin, »Etude physiologique sur les 
fakirse. Paris 1904, 


buts de fixation. Le commentaire termine en disant 
que >»dans ces supports il faut reconnaître le 
caractère distinctif d'aboutissement de la dhäranä, 
selon le traité de Goraksa.«5) >»En résumé la fixa- 
tion se fait soit sur des objets intérieurs qui sont des 
points importants de l'anatomie du Yoga, soit sur 
des objets extérieurs qui sont, comme nous l'avons 
vu, des représentations de divinités. 

Quant au trätaka il consiste en la fixation attentive 
d'un point de mire de petites dimensions (süksmalak- 
syam) prolongée jusqu'à ce que les larmes viennent 
aux yeux (H. Y. Prad. Il 31, 32) 6) 11 guérit toutes les 
maladies oculaires. 


Si nous passons du Hathayoga aux Tantras nous 
retrouvons toutes ces pratiques décrites dans les 
mêmes termes et partant évidemment d'inspirations 
semblables. ?) 

De son côté l'Ahirbudhnyasamhitä 5) n'a garde 
d'oublier la concentration sur la pointe du nez dans 
la description des bonnes pratiques (XXXII, 61). 


Il n'est pas très significatif, à vrai dire, de retrouver 
ce procédé décrit dans des textes plus ou moins 
sectaires et ésotériques qui, quel que soit leur interêt, 
n'ont pas la valeur de la Bhagavadgitä ou même de 
certains Puränas pour exprimer les tendances du 
mysticisme hindou en général. Il est beaucoup plus 
intéressant de le rencontrer sous forme bien voisine 
précisément dans cette Gità et dans ces Puränas. A 
cet égard il est curieux de constater que le passage 
précédemment cité de l’Ahirbudhnyasamhitä (XXXII, 60 
et 61) concorde assez exactement avec trois vers de 
la Gita qui décrivent en ces termes les devoirs 
matériels du yogin: (Gita VI, 11 à 13)°) »... Dans 
un endroit pur qu'il se dresse un siège solide, ni 
trop haut, nie trop bas, couvert d'étoffe, d'une peau 
et de ku$a. — Assis sur ce siège, l'esprit concentré, 
ayant enrayé toute activité, de la pensée et des 
sens, qu'il exerce le yoga pour se purifier. — Im- 
passible, tenant le corps, la tête et le cou droits et 
immobiles, qu'il fixe son regard sur l'extrémité de 
son nez sans laisser errer ailleurs . . .« 10) 

Ce passage se rencontre en outre avec une mono- 
tonie frappante dans plusieurs Puränas. L'Agni- 
puräna 11) le possède tout à fait identique (372ième 


4) Bhavec cittalayänandah $ünye citsukharüpini. 

5) Tesv Gdhäresu dhôranayäh phalaviéesas tu goraksa- 
siddhäntäd avagantavyah. 

&) cf. aussi »Gherandasamhitäc citée par Räjen- 
draläla Mitra in »Yoga aphorismse p. 117, 120. 

T) cf. par exemple trätaka in A. Avalon »The Serpent 
Power« p. 205 de l'intraduction. Khecarï, ibid. p. 236 etc. 
8) Édition »>M. D. Rämänujäcärya-Schrader«, Madras 
1916, t. Il, p. 306. 

9) Trad. Emile Senart, Paris, 1922, p. 84. 

10) Sampreksya näsikägram svam diéas cänavalokayan. 
1) Le chapitre 374 de »l'Agnipuränac est spéciale- 
ment consacré à la dhäranà dont il décrit diverses 
sortes, particulièrement la fixation sur les divinités et 
sur les points anatomiques du Yoga. 
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chapitre, 2ième päda du vers 1 au ler p. du v. 4). 
La Väyupuräna (XI, 16) a mot pour mot le päda cité 
en note. Le Bhägavata sans reproduire les mêmes 
termes donne aussi les mêmes règles à suivre (7. XY, 
31, 32). Le Märkandeya a encore un vers sem- 
blable 1). 

La Bhagavadgitä ?} mentionne une autre fois la con- 
centration oculaire: »Celui qui se ferme aux sensa- 
tions du dehors, qui ramène tout son pouvoir visuel 
entre ses sourcils, qui maintient en équilibre les deux 
souffles, respiration et inspiration, auxquels le nez 
livre passage, le sage qui, dompté dans ses sens, 
dans sa conscience et dans sa pensée, uniquement 
tendu vers la délivrance, est toujours libre de désir, 
de crainte ou de colère, celui-là vraiment est 
affranchi ...« On ne peut s'empêcher en lisant ces 
deux morceaux d'être surpris et même choqué 
d'apprendre qu'en louchant sur le bout de son nez 
on fait quelque chose pour la délivrance finale. Le 
contraste de cette prescription au premier abord 
ridicule avec le ton plein dé grandeur du récit qui 
précède et qui suit est si vif qu'on voudrait croire 
à des interpolations. On est tout à fait désappointé 
quand, ouvrant le commentaire de Rämänvja par 
exemple, on constate, qu'au lieu d'être rejetés ou 
passés sous silence *) les deux passages en question 
son l'objet de remarques exactement du même esprit. 
Il est dit à propos du dernier que c'est sur l'extré- 
mité du nez entre les deux sourcils que doit se diri- 
ger le regard. “| À propos du premier l'éditeur du com- 
mentaire 5) indique que la pointe du nez est la direc- 
tion à suivre pour amener le regard au milieu des 
sourcils (sans doute en le faisant monter de la pointe 
à la base du nez). 

Il faudrait toutefois bien peu connaître l'Inde pour 
s'étonner longtemps de ces contrastes; ils sont même 
si fréquents dans les textes que la surprise s'émousse 
vite et qu'on en vient trop facilement à oublier de 
les expliquer. Il serait utile pourtant de le faire 
chaque fois qu'on le peut. Ce qui parait absurde 
au simple examen cesse de l'être souvent quand on 
le connait mieux. Dans le cas présent il faut obser- 
ver que les habitudes de classification minutieuse des 
Hindous les portent à ne jamais omettre dans la des- 
cription des plus grandes choses leurs aspects les 
plus petits, aspects que nous écartons toujours au 


1) XXXIX, 31. Le même chapitre mentionne à la suite 
(44—46) diverses dhäranäs sur le coeur, la gorge, le 
visage, la pointe du nez, l'intervalle des sourcils, le 
sommet de la tête etc. . .. 


2) V, 27. loc. cit. p. 81 ... caksu$ caiväntare 
bhruvoh . .. 
3) || arrive toutefois que certains yogins actuels 


rougissant de ces pratiques, les croyant liées à l'hyp- 
notisme et tenant celui-ci pour suspect cherchent à 
s'en débarasser et accusent Patañjali lui-même, le 
maître du Yoga, de donner un mauvais enseigne- 
ment. cf. Ramacharaka. >»The Philosophies and 
Religions of Indiae, Londres, 1918, p. 125. 

4) »Commentaire de Rämänujac, trad. Govindachärya. 
Madras 1898, p. 189. 


contraire pour mieux dégager les plus hautes ten- 
dances. Il faut observer aussi qu'on ne peut con- 
damner trop vite la Bhagavadgitä et les Puränas qui 
parlent comme elle: ce serait condamner toute l'Inde, 
car, en dehors de ces textes déja bien généralement 
célèbres dans toute la culture indienne, bien d'autres 
encore connaissent les pratiques du Yoga technique. 
Les Upanisads elles-mêmes parlent de la dhäranä; 
il est vrai qu'il faut descendre jusqu'aux plus moder- 
nes pour la trouver décrite dans les détails matériels 
qui nous intéressent surtout ici. La Kathä-Up. men- 
tionne simplement la dhüranä®}, la Maitri-Up.7) de 
même, dans une énumération qui est presque celle 
des añgas des Yogasütras; cependant les premières 
Upanisads n'en parlent pas et il reste loisible à ceux 
qui y tiennent encore d'admirer sur ce point la pureté 
des >textes primitifse. Les Yoga-Upanisads par 
contre contiennent des matériaux en grande partie 
semblables à ceux de la Hathayogapradipikä elle- 
même 5). 

Quant à la littérature profane elle connait les mêmes 
pratiques dans la mesure où elle a été pénétrée 
par le Yoga ou par les doctrines qui se sont elles- 
mêmes pénétrées de lui. Pour ne prendre qu'un 
exemple il suffit de rappeler comment Kälidäsa nous 
décrit le plus grand des ascètes, $iva lui-même, au 
moment où l'Amour s'apprête, pour sa propre perte, 
à lui décocher sa flèche. $iva est plongé dans la 
plus profonde des méditations, dardant ses prunelles 
farouches ... »avec ses yeux qui, sans qu'un 
frémissement (agite) les rangées de leurs cils, 
prenant pour point de mire son nez, (dirigent) en 
bas leurs rayons (visuels).« ?) 

Dans le bouddhisme les procédés qui donnent lieu 
à l'interprétation hypnotique de l'extase sont tout 
aussi fréquemment cités. Oldenberg en rapporte 
quelques uns précisément pour montrer qu'il s'agit 
de procédés d'autohypnotisme. Il décrit les plates 
formes circulaires, les flaques d'eau, les cercles de 
feu, les ronds d'argile, devant lesquels on s'asseyait 
et qu'on considérait tantôt avec les yeux ouverts, 
tantôt avec les yeux fermés jusqu'à ce qu'on vit tout 
aussi clairement l'image devant soi, que les yeux 
fussent ouverts ou fermés.« 1°) Les dix catégories de 
kasinas 11) qui représentent les objets de ces con- 
templations mystiques sont souvent mentionnées dans 


5) Ibid. p. 201, note 3. 

6) VI, 11; tüm yogam iti manyonte sthiräm indrya- 
dhäranäm; apramattas tadä bhavati . . . »Elle est le 
Yogax, dit-on de la ferme fixation des sens; alors 
on est sans distraction. 

7) VI, 18. 

8) »Yogaciüdämani-Up.c 106, à propos du padmäsana. 
— »Varäha-Up.x V, 32 etc. . .. 

9) »Kumärasambhavac, lil, 47 . .. Netrair avispandi- 
tapaksmamälair laksyikrtaghränam adhomayükhaïih. 
10) Oldenberg, »Buddhac, p. 372 (5ième éd.) — Éd. 
française (Foucher) p. 313. 

11) Le mot est interprété diversement. cf. Childers, 
»Dictionnaire pälic et »dict. de la Päli text societye. 
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les textes Paälis,s dans l'Anguttara Nikaya, le 
Visuddhimagga, l'Abhidhammatthasamgaha, c'est à 
dire aussi bien. dans les écrits canoniques que dans les 
autres.) De toute manière ces procédés sont 
censés produire des visions que nous ne pouvons 
nous retenir de juger étranges et qui contribuent 
elles aussi à faire croire qu'il s'agit dans toutes ces 
méditations d'hallucinations chez des malades. 

‘Hors de l'Inde on les rencontre partout où s'est 
propagé le bouddhisme. Au Tibet la documentation 
à cet égard surabonde. Tenir les yeux fixés sur 
la pointe du nez (mig gñis sna rcer phab) est la 
deuxième des sept positions (gnas bdun) où doit se 
placer l'ascète pour entrer en méditation. La con- 
centration sur des points quelconques, sur le centre 
des cercles magiques, sur le point de feu d'une 
baguette d'encens sont décrits dans tous les livres 
qui traitent de l'ascèse tibétaine, il suffit d'y 
renvoyer ?). 

Ces citations monotones qu'il serait aussi aisé que 
fastidieux de multiplier encore, attestent bien la 
généralité dans tout le mysticisme indien et d'influ- 
ence indienne des pratiques de concentration 
oculaire. Cette généralité est de nature à rendre 
en apparence valable pour un nombre immense de 
cas l'explication par l'hypnotisme qu'il nous reste à 
présent à examiner. 


[LUE 

Il y a quatre-vingt-dix ans pour le moins qu'on 
parle d'hypnotisme aux Indes. En 1846 le chirurgien 
anglais Esdaile qui brillait à l'Hôpital Magnétique de 
Calcutta publiait son livre, »Mesmerism in Indiac et 
décrivait les Indiens comme presque tous »magnéti- 
sables. Sur ces entrefaites l'ancien mesmérisme ou 
magnétisme animal devenait l'hypnotisme dansle 
livre de James Braid, »Neurhypnology« (Londres 
1843) et ce livre vulgarisait la fixation du regard sur 
un objet brillant placé un peu au dessus des yeux, 
comme moyen d'hypnotisation. L'abbé Faria avait em- 
ployé depuis longtemps le procédé de la fixation du 
regard sur sa main ouverte, mais il commandait de 


1) Voir: Warren. >»Buddhism in translationse, p. 281, 
291 sqq. — Seidenstücker. »Päli-Buddhismuse, Munich 
1923, p. 275 sqq. 285. — Roussel, »Buddhisme primi- 
tife, p. 259, et suiv. — Oltramare, »L'histoire des idées 
théosophiques dans l'Indec, Il, p. 361. 

2) cf. Graham Sandberg. >»Tibet and the Tibetanse. 
Londres 1906, p. 278, 281. — A. David Neel, »Mysti- 
ques et magiciens du Thibete, p. 259 sqq., 267, 270 
etc. Mme. Neel prétend que tous les exercices 
qu'elle décrit ne visent point à produire des états 
hypnotiques (p. 267), mais »visent surtout à faire table 
rase des notions ordinaires et routinières, à faire 
comprendre que d'autres peuvent leur être substi- 
tuées et qu'il n'y a rien d'absolument vrai dans les 
idées que nous formons d'après des sensations qu'il 
est possible de remplacer par d'autres (p. 271). 
Maïs on ne voit guère qu'on puisse utiliser générale- 
ment cette interprétation dans le Yoga indien. 


plus énergiquement au sujet de dormir. Mesmer lui- 
même magnétisait au dix-huitième siècle par le 
regard et en fixant les sujets.) On se le rappela 
vite, on fit remarquer que les passes magnétiques 
avaient aussi pour effet de concentrer l'attention et 
on inclina volontiers à croire que tout hypnotisme 
résultait d'une telle concentration. De là à croire 
que de toute concentration résultait | hypnotisme il n'y 
avait qu'un pas et qui fut vite franchi. Lanjuinais 4) 
dans son analyse de l'Oupnek’hat d'Anquetil, arri- 
vant à la description d'ascètes qui contemplaient en 
eux la lumière divine par regard attentif sur le bout 
de leur nez, avait signalé l'analogie avec les 
»hésychiastest qui se concentraient sur leur nombril. 
Maury 5) reprit la comparaison, citant avec référen- 
ces les omphalopsychiques du mont Athos, et 
déclara que ces faits s'expliquaient par l'hypnotisme 
comme aussi ceux du Yoga. Il ajoutait même, non 
sans ingénuité, que »la rondelle de métal percée 
d'un trou dont fait usage M. Philips dans ses expé- 
riences d'hypnotisme, rappelle la forme de l'organe 
sur lequel ces moines fixaient leurs regards d'admi- 
rations. Ce ne fut pas tout. Le P. Athanase Kircher 
au 17ième siècle avait disserté sur la fascination que 
les bateleurs obtenaient chez les coqs, en leur 
maintenant un certain temps le bec au contact d'une 
ligne blanche qu'ils étaient censés regarder. On 
rapproche aussi le phénomène de l'hypnoisme et 
Maury y contribua encore.) On croyait toucher 
enfin à une explication scientifique. 


Les magnétiseurs de leur côté se flattaient de retrou- 
ver dans les civilisations les plus réputées de l'anti- 
quité, dans l'Inde, berceau primitif des peuples et 
patrie du mystère, la connaissance des phénomènes 
qui les enthousiasmaient. Le Christ lui-même ne 
laissait pas d'avoir employé le magnétisme. 7) 

Depuis ce temps ceux qui n'ont pas cessé de croire 
que l'hypnotisme faisait appel à des forces supra- 
normales étouffées en nous par l'état de veille, n'ont 
pas cessé davantage de glorifier l'Inde d'avoir su 
connaître et discipliner ces forces. Les autres ont 
voulu garder une explication rationnelle et c'est 


3) D'après le rapport de Bailly à l'Académie des 
sciences en 1784. 


3) Ouvrage publié d'abord dans le Magasin ency- 
clopédique (Sième année), dans le Journal asiatique 
en 1823 enfin dans les oeuvres de J. B. Lanjuinais en 
1832. cf. p. 345 de cette édition. 


5) Maury: »Magie et Astrologie dans l'antiquitée, 
Paris, dième éd. 1877, p. 440. Braïd lui-même avait 
remarqué l'analogie de son procédé avec celui des 
yogins et des omphalopsychiens, cf. Durand (de 
Gros), »Le merveilleux scientifique; Paris, Alcan, 
1894, p. 101. 

6) Revue des deux mondes, 1860, p. 705 (»Sommeik 
naturel et hypnotismec), »Magie et astrologie, 
p. 432 etc. 


*) cf. Baptiste Demole, »Traité de magnétisme pour: 
la famillee, Genève, 1879. p. 24 sqq. 
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pourquoi les opinions de part et d'autre n'ont varié 
que dans le détail, la théorie hypnotique du Yoga 
n'étant contestée que par les admirateurs de l'Inde 
qui ne se trouvaient pas en même temps admirateurs 
de l'hypnotisme. 


Cette théorie a connu vers la fin du 19ième siècle 
l'apogée de son succés. Au temps où la fameuse 
école de Nancy avec Bernheim avait rendu la 
jeunesse aux vieilles pratiques du magnétisme, en 
1893, Hermann Walther1) publiait une traduction de 
la Hathayogapradipikä et décrivait par le détail à 
‘propos des pratiques que nous connaissons l'hyp- 
nose du yogin. Des travaux sur les prodiges des 
Fakirs faits par E. Kuhn?)}, Schrenk-Notzing pour ne 
nommer que ceux-là portaient les mêmes conclusions. 
Garbe souscrivit pleinement à ces idées 5), ainsi que 
Warren. Nous savons qu'Oldenberg fit de même. 
Max Müller eut quelques hésitations mais crut la 
question définitivement jugée.) Oltramare®), Far- 
quhar ®) plus récemment se prononcèrent avec bien 
d'autres, dans le même sens. Bref l'accord devint 
impressionant. Une objection timide de Roncin, 
observant qu'on portait des diagnostics d'hystérie 
sans en relever les stigmates 7), ne semble pas avoir 
eu beaucoup d'effet. Des protestations plus énergi- 
ques comme celle de Kellner que nous avons vu cité 
par William James ne firent également que peu 
d'impression. Il faut d'ailleurs observer que dans la 
pensée des indianistes qui la soutenaient l'opinion 
qu'il y avait dans le Yoga une hypnose bien 
caractérisée, n'entrainait pas la conclusion qu'il en 
était ainsi dans tout le mysticisme hindou. On ne 
voyait d'extase pathologique que chez les sectateurs 
des Tantras ou du Hathayoga, qui étaient tous gens 
proches des fakirs, suspects et plus que suspects 
d'être à leur ordinaire des charlatans et des fripons. 
On reconnaissait bien que les pratiques du Yoga 
étaient entrées dans les textes mais on ne disait pas 
qu'elles fussent entrées nécessairement dans les 
usages de ceux qui suivaient ces textes. En d'autres 
termes la concentration sur le bout du nez apparais- 
sait comme procédé d'extase pathologique dans le 
Hathayogapradipikä et passait inaperçue dans la 
Bhagavadgitä où le conteste rachetait les égare- 
ments du Yoga. 


Réduite à ces proportions, la théorie hypnotique du 
Yoga ne gênait aucune conviction et fournissait une 
explication satisfaisante de phénomènes extraordi- 
naïires. Elle dispensait d'étudier longuement des 


1) »Svätmäräma's Hathayogapradipikä« (die Leuchte 
des Hathayoga) aus dem Sanskrit übersetzt, Munich 
1893. 

2) »Zeitschrift für Hypnotismuse, Berlin, 1894 et société 
d'Anthropologie de Munich d'après »Revue scientifi- 
quec 1895, ler Semestre, p. 506. 


8) Garbe, »Sämkhya und Yoga, dans le »Grundrifie 
de Bühler-Kielhorn. Strasbourg 1896, p. 45, 47. 48. 

4) M. Müller, »Rämakrsnac, 1898, p. 9. — »Six systems 
of indian philosophye, éd 1919, p. 349. 


mystici minores peu sympathiques et par une sorte 
de philosophie paresseuse on se tenait pour satis- 
fait quand on avait dit avec Garbe et Walther, que 
le trätaka »mufite einen hypnotischen Zustand her- 
beiführene (S. und Y. 45), sans trop prendre garde 
qu'en dépit de l'immense littérature qu'on avait sur 
lui, on ne connaissait peut être pas beaucoup mieux 
l'état hypnotique que le trätaka lui-même. Sa com- 
modité faisait excuser bien des défauts et la théorie 
pouvait vivre longtemps encore, le malheur est que 
l'hypnotisme lui, n'a pas vécu. Il a disparu de la 
thérapeutique, les revues qui l'étudiaient ont cessé de 
paraître ou bien ont changé leur nom, il n'est pas 
sûr qu'il soit encore parfois un amusement de salon, 
les traités de psychologie eux-mêmes l'oublient pres- 
que. Celui de M. Georges Dumas pouvait dire il 
y a quelques années qu'il n'a pas d'existence 
propre, en dehors de la suggestion et de la sug- 
gestibilité (t. Il, p. 941). 11 est vrai que ce n'est pas 
le nier, il est vrai surtout que sa mort n'est peut être 
pas bien réelle, qu'il est sujet à de brusques léthar- 
gies d'où il s'éveille avec éclat, à condition de 
changer de nom. Il convient donc de le discuter 
comme s'il était vivant, mais ceci nous montre déjà 
qu'il n'est pas le phènomène psycho-pathologique 
bien connu et bien classé qu'on eût pu croire jadis. 
Ce qu'on peut fonder sur lui de théories a toujours 
quelque chose de fuyant et d'insaisissable. 

Voilà une objection générale contre l'assimilation du 
Yoga à l'hypnose; il en est d'autres. Tout d'abord 
c'est une explication stérile, puisque, semblant 
résoudre la question, elle en désintéresse la 
recherche avant que celle-ci ait eu le temps de 
s'exercer suffisamment. Ce sont les indianistes qui 
connaissent le Yoga et les médicins qui l'expliquent, 
dans ces conditions on comprend que les premiers 
sentant le sujet, échapper à leurs études s'en soient 
souvent désintéressés et que des questions à bien des 
égards dignes d'examen sous leur aspect étrange, 
restent presque ignorées parce qu'on s'est cru long- 
temps trop à portée de les connaître. 


Enfin, si l'explication hypnotique doit s'appliquer à 
tous les phénomènes de concentration oculaire il 
faut qu'elle s'applique indistinctement à tous les 
exercices mystiques de l'Inde) qui tous connaissent 
sous un nom on sous un autre, la dhäranä du yoga 
et qui pourtant présentent entre eux tant de diver- 
sités qu'on est bien empêché de les classer pêle- 
mêle sous un même clef. 


5) Oltramare, »l'histoire des idées théosophiques 
dans l'index, Paris 1906, I. p. 331, 346. 

8) Farquhar, »An outline of religious literature of 
Indiax, Oxford 1920, p. 61, 64, 211. 

7) E. Roncin, »Etude physiologique sur les fakirse, p. 144. 
8) On peut dire que les textes, particulièrement les 
Puränas et compilations analogues sont formés d'élé- 
ments très disparates et que les pratiques qu'ils 
enseignent n'ont pas une portée générale, l'insistance 
qu'ils mettent toutefois à enseigner celles qui nous 
intéressent prouve tout au moins que l'Inde y tient. 
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Ces objections font paraître la théorie peu signifi- 
cative et point suffisamment féconde. S'il est pos- 
sible de montrer en outre que la concentration 
oculaire peut produire autre chose que l'hypnose, 
non seulement dans l'opinion des Hindous mais 
encore et surtout dans nos propres idées, nous 
n'aurons plus guère de raison pour la conserver en 
surcharge. 


IV. 


Quels sont donc les effets probables de la concen- 
tration oculaire? Beaucoup de théories répondent 
à cette question et ce n'est pas le lieu de les 
examiner en détail, mais il importe de les rappeler 
dans l'ensemble. 


La concentration oculaire a pu être considérée 


comme représentant une crampe de l'attention 
(Braid, Heidenhain, Bleuler, Münsterberg, Beard 
etc. ...). Quand un sujet a son attention, rivée à 


une seule idée, il éxécute l'acte correspondant si 
l'idée est celle d'un acte, il éprouve l'hallucination 
correspondante si l'idée est celle d'une vision. A 
l'état normal d'autres idées, d'autre représentations 
entreraient en concurrence et se feraient équilibre; 
aucune impulsion exclusive ne se manifesterait. La 
concentration constitue un état de monoïdéisme, dès 
lors rien ne venant plus distraire le sujet, il réalise 
son idée jusqu'au bout, quelle qu'elle soit. Dans ces 
conditions, qu'un hypnotiseur obtienne la concentra- 
tion du sujet sur un acte ou une vision, et le sujet 
devra accomplir cet acte ou éprouver cette vision; 
il recevra en un mot des suggestions. L'état dans 
lequel il se trouvera sera caractérisé par la 
suggestibilité et sera l'état d'hypnose. En 
général,en dehors de l'accomplissement des actes qu'on 
pourra lui suggérer, le sujet aura l'attitude du som- 
meil parce qu'on lui aura commandé de dormir dés 
le début de la séance. Conçu ainsi l'hypnotisme est 
théoriquement applicable à tout le monde, il suffit 
qu'on veuille bien concentrer son attention avec 
assez d'énergie et pendant un temps assez long 
pour tomber en somnambulisme.1) En résumé la 
concentration de l'attention suffit à produire l'hyp- 
nose. Est-ce à dire qu'elle doive la produire tou- 
jours? — Non, sans doute, Archimède qui courait nu 
dans les rues de Syracuse était en état d'attention 
concentrée, non d’hypnose. Il ne suffit pas d'avoir 
l'esprit fixé il faut vouloir se laisser endormir. Ver- 
worn qui a beaucoup insisté sur l'importance de la 
volonté du sujet dans l'hypnotisation a fait valoir, entre 


1] Il doit être observé que ce court résumé n'est pas 
donné comme la théorie propre de tel ou tel des 
auteurs énumérés au début, mais comme un aperçu 
moyen des théories de l'hypnose par concentration 
d'attention. 

2) Verworn, Article »Hypnosec in »Handwôrterbuch der 
Naturwissenschaftene, Jena, 1914, t. V. Ochorowicz 
croit à l'hypnotisme des animaux, mais ne parait 
guére pouvoir le démontrer. »Diction. de physiol.« 
de Richet t. 8. p. 709—778. 


autres raisons, cette remarque contre l'indentification 
de ln fasr'iation des poulets ou d'autres animaux 
avec l'etét d'hypnotisme chez l'homme.?) Revault 
d'Allonnes plus récemment, enre autres auteurs, tient 
beaucoups à distinguer cette fascination de l'atten- 
tion vraie. *) 


Quoi qu'il en soit, si on admet la réalité de l'hyp- 
nose par la concentration de l'attention, on n'est pas 
obligé de ce fait d'admettre que la dhüranä des 
yogins ne peut avoir pour but que l'hypnose. 


Mais cette théorie de »l'overattentions a été vivement 
contestée, et même renversée, au sens literal du mot, 
puisqu'on a voulu la remplacer par celle de la 
distraction extrême. Un sujet qui concentre son 
attention sur un point, qui fixe l'objet brillant de 
Braid ou la main de Faria oublie tout ce qui 
l'environne non pas parce que son attention éxagère 
sa sensation fixe, mais parce qu'elle supprime tout 
ce qui est étranger à cette sensation. La fatigue 
qui vient vite dans un état d'attention concentrée 
rend distrait. C'est à la faveur de la distraction 
créée par la fatigue, par la maladie, par n'importe 
quelle cause qu'une suggestion proposée est subie et 
éxécutée par le sujet. Le magnétiseur Lafontaine “) 
déclarait qu'il préférait opérer sur des sujets qui 
résistaient car leur fatigue étant plus rapide ils se 
trouvaient plus promptement vaincus. Pierre Janet 
en particulier a repris avec vigueur cette idée.) 
Pour lui les sujets hypnotisables loin d'être attentifs 
sont au comble de la distraction et c'est à la faveur 
de cet état, qu'on dépose en eux des idées qui les 
meuvent ensuite comme des machines. Un état 
psychologique anormal, celui qu'il nomme »misère 
psychologique quand il se trouve réalisé, permet la 
production de l'hypnose par concentration visuelle.«f] 
la fixation d'un point brillant au dessus des yeux, 
écrit-il, . . . comme la contemplation du nombril des 
fakirs faisaient appel à un effort prolongé de l'atten- 
tion ... Tout cela est vrai mais n'oublions pas qu'il 
ne s'agit pas d'individus normaux capables de 
résister lontemps à la fatigue et surtout capables de 
détourner leur attention dès qu'ils se sentent 
douloureusement fatigués. Ces sujets éprouvent un 
abaissement de la tension dès le début de la 
fatigue et ils deviennent incapables de faire le petit 
effort nécessaire pour détacher leur regard et pour 
arrêter cette fatigue. 7)e Or l'anomalie que M. Janet 
reconnait chez ces sujets c'est l'hystérie. 5) Ochoro- 
wicz ®| qui croyait l'hypnotisme un phénomène 
anormal certes, mais non pathologique a vivement 


3) »Traité de psychologiec de G. Dumas, t. |, p. 914. 
4) »L'art de magnétisere, 1847, rééd. 1891, p. 43, 44. 
Braid lui-même dès le début, avait invoqué le rôle 
de la fatigue. 

5) »Les médications psychologiquesc, t. |. p. 250. 

6) »Automatisme psychologiques, p. 444 sqq. 

T) »Médications psychologiquese, 1, 278 et 279. 

8) »Automatismec, p. 445 sq. »Médicationse p. 251 sq. 
*) Article »Hypnotismec in »Dictionnaire de physio- 
logiec de Charles Richet, Paris 1909, t. 8. p. 745. 
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contesté cette théorie. Depuis on est venu démem- 
brer l'hystérie au bénéfice du »pithiatismec. Mais 
quoiqu'il en soit de ce dernier fait il semble bien que 
la désagrégation psychologique qui caractérise l'hyp- 
nose ne puisse se produire chez des sujets parfaite- 
ment normaux. Quiconque adoptera une théorie de 
ce genre pour prouver qu'elle s'applique aux phéno- 
mènes des yogins devra donc retrouver chez ces 
yogins des stigmates d'hystérie, ou (puisque les stig- 
mates ont perdu leur intérêt) des symptômes psychi- 
ques anormaux. Roncin, nous l'avons vu, faisait 
remarquer que Kuhn, Walther et autres affirmaient 
l'hystérie sans preuves positives. Il est vrai que 
Certains auteurs paraissent incliner à croire que 
l'hypnotisme seul est un stigmate suffisant pour 
caractériser la maladie, mais ces auteurs tombent 
dans une pétition de principe et ont trop peu de 
peine à démontrer que l'hypnotisme est toujours de 
nature hystérique, quand ils ont admis que l'hyp- 
notisme suffit à lui seul à caractériser l'hystérie. 11 
y a peu de lumière à tirer de ce point embrouillé de 
la question et acceptons pour simplifier que les 
yogins peuvent être tous des hystériques. Tomberont- 
ils pour cela en état d'hypnose en fixant leur 
nombril? 


Peut-être, mais il ne semble pas que ce puisse être 
par le processus que décrit M. Pierre Janet, car il 
est bien difficile d'admettre avec lui qu'un sujet 
puisse en arriver à un état de fatigue tel qu'il se 
trouve incapable de détourner le regard. Il peut 
arriver en effet, qu'un coureur à pied n'ait plus la 
force de raïidir ses muscles pour arrêter son im- 
pulsion, mais il ne peut pas arriver que sa course se 
prolonge indéfiniment, car il tombera épuisé. De 
même un sujet qui n'est pas capable de supporter 
la fatigue peut au bout d'un instant n'avoir pas la 
force de détourner la tête ou l'oeil, mais la fatigue 
se chargera de supprimer tout de même la fixation 
de l'objet. S'il regarde son nombril, à plus forte 
raison le bout de son nez, le sujet doit pour le voir 
contracter son accommodation (muscle  ciliaire, 
cristallin) pour la mise au point à courte distance et 
sa convergence (muscles droits internes de l'oeil) 
pour diriger son regard sur le point de mire. Quand 
la fatigue arrivera les muscles ciliaires et droits 
internes se relächeront d'eux-mêmes par épuisement 
et détruiront la vision, comme la chute du coureur 
arrête sa course. Pour supposer le contraire il 
faudrait admettre que la fatigue psychologique 
augmente la résistance des muscles à l'épuisement 
physique, ce qui est bien évidemment impossible. 


Les deux apprentis yogins dont parlait jadis l'Abbé 
Dubois 1} qui dans leurs exercices n'avaient pas pu 
soutenir la fatigue pourraient passer dans l'hypo- 
thése de M. Janet pour des sujets normaux qui 
auraient eu la force de se retirer à temps de l'épreuve. 
Ils ont passé probablement auprès de leur guru pour 


1) »Moeurs, institutions et cérémonies des peuples de 
l'index, Réédition de 1921, t. Il, p. 249 sqq. 


des incapables et sans doute avait 


raison. 


Il semble bien toutefois que la désagrégation 
psychologique soit nécessaire à la production de 
l'hypnose. Tant qu'un sujet garde bien solides les 
synthèses mentales qui constituent à chaque instant 
de sa conscience sa personnalité particulière, il est 
bien difficile d'introduire en lui des idées qui se 
transformeront en impulsions automatiques telles que 
celles d'un hypnotisé. Or l'entrainement du Yoga et 
surtout du Hathayoga est un entrainement de haute 
lutte. Il faut au yogin toute une éducation physique 
pour réaliser ses äsanas et sa dhäranà. Si la fatigue, 
le monoïdéime et l'hystérie pouvaient à eux seuls 
produire l'hypnose et si cette hypnose était le 
samüdhi, comment les textes nous décrivaient-ils le 
samädhi comme l'état réservé au plus petit nombre, 
aux plus entrainés, aux plus forts, quand la fatigabi- 
lité des faibles devrait leur rendre particulièrement 
facile cette aquisition si précieuse? 


le guru 


Si ces remarques ne suffisent pas à écarter l'hypo- 
thèse de la nature hypnotique de samädhi, hypo- 
thèse qui demanderait d'ailleurs des développements 
spéciaux, elles peuvent du moins montrer qu'elle n'est 
pas évidente. Il n'est pas certain que la fixation 
prolongée du regard soit capable à elle seule de 
provoquer l'hypnose et d'ailleurs une théorie assez 
récente voit dans l'hypnotisme plus un cas particu- 
lier de suggestion, suggestion de sommeil entrainant 
elle-même une augmentation de suggestibilité 2), mais 
cette discussion nous entrainerait trop loin hors de 
sujet. 

Une fois indiqué que la concentration oculaire peut 
provoquer autre chose que de l'hypnose nous 
devons nous demander quoi. L'hypothèse la plus 
simple et qui a été souvent émise à propos des 
yogins est qu'ils ne cherchent dans la concentration 
oculaire qu'un moyen de concentrer l'esprit pour 
rendre plus intense leur méditation. C'est possible à 
priori mais passons au détail. 

Le pocédé le plus célèbre étant celui de la fixation 
du nez examinons le d'abord. Diriger ses deux yeux 
vers un point aussi proche exige une convergence 
extrême des axes oculaires et, comme nous l'avons 
vu tout à l'heure, une accommodation intense (chez le 
sujet à vision normale du moins). Outre que cet 
état de contracture musculaire est assez pénible 
quand il est prolongé, il ne favorise la vision nette 
d'aucun objet, pas même de l'extrémité du nez qui 
est spécialement visée. La proximité du point de 
mire étant trop grande, l'accommodation, même con- 
tracturée, n'est pas suffisante en général pour per- 
mettre une vision précise. Quant aux objets 
environnants ils ne forment leurs images que sur des 
parties périphériques de la rétine, puisque la partie 
centrale est dirigée vers le nez dont l'image la 
remplit. Les sensations périphériques de la rétine 


2) Nous avons déjà signalé à ce sujet l'opinion de 
M. Georges Dumas. Voir Logre in »traité de Psychi- 
âtries (collection Sergent etc.) Paris 1928, t. |, p. 414. 
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sont plus faibles que les sensations centrales. Dans 
ces conditions le sujet se rend presque aveugle au 
monde extérieur et le procédé est d'autant plus 
efficace que la déviation des yeux vers le dedans 
est plus accentuée. La pathologie du strabisme nous 
l'apprend. Dans cette affection l'oeil dévié quoique 
capable de voir quand il est isolé, ne perçoit 
aucune image quand l'oeil normal est en fonction. 
Quand les deux yeux d'un strabique sont ouverts 
ensemble, un seul, celui qui fixe, est en usage; les 
sensations de l'autre sont momentanément inhibées, 
neutralisées, selon un terme plus habituel. Or ce 
phénomène de neutralisation (suppression chez les 
physiologistes anglais) est facilité par la déviation de 
l'oeil et quoiqu'il n'y ait pas de proportionnalité 
parfaite entre son intensité et celle de la déviation, 
il est généralement plus marqué dans les strabismes 
les plus accentués.1) D'après ces données on 
comprend combien est facilitée la suppression des 
images du monde extérieur par la concentration 
oculaire sur un point rapproché. 


Il semblerait toutefois qu'il ne soit guère nécessaire 
de prendre tant de peine pour ne pas voir les objets 
extérieurs quand il suffirait d'abaisser les paupières 
pour se plonger dans la nuit, mais il faut observer 
que l'effort et l'effort violent a son utilité; il paralyse 
la volonté en l'occupant toute. Il paralyse aussi 
l'attention qui tendue vers un but, oublie les autres. 
Dans ces conditions le yogin s'isole des sollicitations 
extérieures. »Présentant l'aspect d'un idiot, d'un aveugle 
on d'un sourd, re liant aucune sorte de commerce avec 
personne . . .« tel veut être le roi Yudhisthira.2) Tel 
est Bharata l'insensé dont nous avons vu Barth 
utiliser la légende. Dans une existence antérieure la 
vue d'une jeune gazelle privée de sa mère, l'atten- 
drit au point qu'il la recueille et qu'il en délaisse 
pour la soigner ses plus saints devoirs. Reprenant 
corps sous la forme d'un cerf il médite sur ses fautes 
et obtient la renaissance comme brahmane. C'est 
alors qu'il se donne les dehors d'un aveugle, d'un 
sourd et d'un fou, objet de mépris pour tous, se 
faisant rejeter du monde comme pour mieux s'en 
affranchir. 


Mais par la concentration oculaire, non seulement 
le yogin peut chasser la vision des objets extérieurs 
mais il peut aussi vider sa propre pensée. La distrac- 
tion du yogin insensible aux excitations extérieures 
n'est pas nécessairement compensée par une vie 
intéreure plus riche. Sa distraction n'est en rien celle 
du savant désintéressé de ce qui n'est pas son 


1) cf. Cantonnet et Filliozat, »Le strabisme. Physio- 
logie et pathologie de la vision binoculairee, Paris 
1932, chap. de la neutralisation. 

2) Passage cité plus haut (MHB. XII, 257) à propos 
de la légende de Bharata. Voir aussi les autres 
références dans les puränas. 

3] Îl est intéressant de remarquer en passant quoique 
ce sujet mérite une étude particulière, que cette idée 
de la connaissance allant au devant de l'objet n'est 
pas en contradiction aussi flagrante qu'il pourrait 


problème, mais intéressé passionnément à son 
problème. Concentré sur un point sans intérêt, sur 
une image monotone et sans caractère {objets 
extérieurs tels que point de feu d'une baguette 
d'encens, divers kasinas etc. . ..), ou sur un point 
de mire mal visible (nez, surtout racine du nez, inter- 
valle des sourcils), son but absorbe assez son 
attention pour détruire les perceptions étrangères, 
pas assez pour meubler sa conscience de visions 
nouvelles. Il lui est aussi bien facile de pratiquer la 
mèditation du vide et le vers de la Hathayoga- 
pradipikàä cité plus haut montre bien que c'est une 
telle méditation qu'on peut obtenir par les müdras 
khecari et $ämbhavi. 


Mais une observation importante s'impose ici. La 
concentration ne se fait pas toujours sur un point 
banal et sans interêt, elle peut se faire sur une 
imgage d'une divinité, sur une représentation mentale 
et dans ce cas toutes les remarques sur la cécité 
volontaire par position anormale des yeux, sur la 
méditation du vide ne s'appliquent pas. Faut-il 
admettre en consequence qu'il s'agisse de procédés 
très différents, d'une concentration spirituelle s'oppo- 
sant à une fascination physique? — Pas nécessaire- 
ment, et il serait même difficile de distinguer aussi 
radicalement deux sortes de dhäranä qui sont après 
tout, les unes comme les autres des dhüranäs et qui 
se trouvent souvent bien mêlées dans les textes. 
Une remarque concilie ces dhäranäs antagonistes et 
nous fait mieux peut-être approcher d'une solution, 
Dhüranäà en effet, ne semble pas être la fixation 
seulement au sens d'immobilisation, mais aussi de 
localisation. La pensée n'est pas du point de vue 
indien un pouvoir central, qui reçoit par les sens les 
images extérieures; elle se déplace vers l'objet de 
connaissance et la perception est une prise de 
possession active (grahana) et non une réception 
passive d'empreinte.%) Fixer l'esprit n'est pas l'im- 
mobiliser à l'intérieur du cerveau sur une image 
cérébrale, c'est l'arrêter au point où se trouve l'ob- 
jet. Fixer sur le lotus du coeur ou le disque de 
l'ombilic la pensée, n'est pas arrêter dans le cer- 
veau une image du lotus du coeur ou de l'ombilic 
apportée par les nerfs optiques, c'est porter sur le 
lotus du coeur ou sur l'ombilic la connaissance 
visuelle. Or nous avons vu que les points de mire de 
dhôranä étaient dans la Hathayogapradipikä les 
seize ädhäras (suppèrts) qui sont en même temps 
des points importants de l'anatomie et de la physio- 
logie mystique de l'Inde. Quand celle-ci sera mieux 


sembler avec ce que nous devons penser de la per- 
ception visuelle. Nous ne percevons pas les objets 
par la vue, à l'intérieur du crâne, nous les voyons à 
leur distance dans l'espace et notre connaissance a 
lieu au même endroit que l'objet. En d'autres termes 
l'image visuelle transportée au cerveau par les nerfs 
optiques est renvoyée à son point de départ, projefée 
ou mieux extériorisée. On est forcé de l'admettre 
pour expliquer les erreurs évidentes de localisation 
visuelle. cf. Cantonnet, Filliozat, I. c. »Vision du reliefs. 
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connue il n'est pas impossible que nous puissions 
comprendre tout autrement que comme un simple 
entrainement à l'insensibilité visuelle la fixation des 
ädhäras. Resteront, il est vrai, les kasinas bouddhi- 
ques qui ne se laisseront pas réduire à cette explica- 
tion, mais on peut semble-t-il en proposer une autre 
pour elles; il n'est pas absolument nécessaire d'expli- 
quer tout de la même manière, les théories trop 
exclusives sont souvent un lit de Procruste pour les 
faits. 

Les méditations que nous dirions »spitituellese, plus 
exactement les visions, paraissent plus fréquemment 
utilisées dans les méditations bouddhiques, au moins 
dans les étapes inférieures, que dans le yoga. 
Les kasinas semblent assez bien adaptées à les 
favoriser. 

On connait fort bien en effet en Europe, et depuis 
l'antiquité, la divination par les miroirs magiques 
par les bassins, par les boules de cristal (catopt- 
romancie, lécanomancie, cristallomancie etc. .. J 5 
les mêmes procédés étaient connus chez les Arabes 
comme en témoigne, Ibn-Khaldoun?). La »crystal- 
visions des anglais est célèbre. Ces pratiques sont 
bien connues dans l'Inde et on peut rapprocher avec 
beaucoup moins de craintes qu'en ce qui concerne 
les phénomèens hypnotiques, les procédés de divi- 
nation de l'Europe et leurs pendants indiens.) Il est 
vrai qu'on a assimilé fréquemment à l'état hypnoti- 
que celui du sujet qui regarde dans le miroir magi- 
que, toujours à cause de la même analogie 
extérieure, fixation d'un objet brillant, comme on lui 
avait aussi assimilé la dhäranà et la fascination des 
écrevisses. En réalité il semble que le phénomène 
consiste principalement dans le fait qu'une fixation 
prolongée d'un objet d'aspect peu intéressant en lui- 
même provoque l'apparition d'une brume confuse 
dans laquelle peu à peu se peignent des images 
dont l'interprétation est pour certains la clef de 
l'avenir. L'apparition de la brume semble tenir simple- 
ment au fait que la fatigue relachant automatique- 
ment, comme nous l'avons décrit tout à l'heure, 
l'accommodation et la convergence, toute vision 
devient confuse. À partir du moment où cette con- 
fusion se produit, n'ayant plus d'objet qui l'occupe, 
le champ de la conscience visuelle est libre et 
l'instant est favorable pour que reviennent sous 
forme de visions un grand nombre de souvenirs. Des 


1) cf. Bouché-Leclerq. »Histoire de la divination dans 
l'antiquité.« I. p. 84 sqq. Maury, »Magie et astrolo- 
giec, 434 etc. ... 
2) Ibn-Khaldoun, 
p. 221: 

3) cf. Description de procédés de ce genre par 
Froidevaux. »Une séance de divination à Pandi- 
chéry.« In Actes du 11ième congrés des orientalistes, 
Paris 1897, Section: Ethnographie-Folklore, p. 271 sqq. 
— L. Sorg. »Mercure de France.« 1er novembre 1906 
p. 14. On connait le fameux »miroir hindoue qui 
sert de temps à autre dans les amusements de société 
et dont on vend des modèles de plusieurs prix selon 
la grosseur et peut-être l'efficacité. 


»Prolégomènese, trad. de Slane 


reminiscences font alors l'effet de révélations et les 
éléments subconscients qui, libérés par le déblayage 
momentané de la conscience, apparaissent en foule, 
se groupent en synthèses soit absurdes, soit logiques, 
comme quelquefois dans les rêves, et peuvent être 
interprétés comme des visions d'évènements futurs, 
quoiqu'ils ne soient que des combinaisons nouvelles 
de souvenirs oubliés. 4) Le sujet peut à force de 
fixer dans le miroir avoir le regard hébété, et présen- 
ter quelques symptômes anormaux, il n'est pas pour 
cela un état d'hypnose. Il n'est pas nécessairement 
suggestible, n'est pas amnésique (en général) après 
l'expérience ou ne l'est pas plus que s'il avait fait 
un rêve banal dans son sommeil normal. Il a des 
visions qu'on n'a pas besoin d'expliquer par l'hyp- 
notisme. Il semble que concentré sur un kasina le 
bouddhiste en méditation recoure en somme au 
procédé, de la divination, mais sans divination, si on 
peut dire. Les visions nombreuses qui sont prescrites 
dans les livres bouddhiques (corps mort, cimetière 
etc. . ..) peuvent fort bien être favorisées par ce 
procédé qui débarassant la conscience des percep- 
tions réelles, la laisse plus aisément s'emplir des con- 
templations recherchées. 

Il serait peut être dangereux d'insister d'avantage 
pour le moment) mais, vraie ou fausse, cette expli- 
cation était intéressante à donner parce qu'elle 
montre une fois de plus que la concentration du 
regard peut produire autre chose que de l'hypnose 
et c'est ce qu'il importait surtout d'établir. 

Ceci fait, il conviendrait pour achever de décider à 
l'égard de la théorie hypnotique du yoga, d'exami- 
ner si le samüdhi est bien lui-même expliqué par 
cette théorie, mais ceci dépasse le cadre restreint 
de cette étude et ouvre un autre sujet. Il suffit ici 
de constater d'après ce qui précède que la théorie 
en question n'est pas d'application aussi aisée et 
aussi heureuse qu'avaient pu le croire Maury, Walther 
ou Garbe. Le phénomène de la concentration 
oculaire n'est pas un phénomène simple qu'on puisse 
expliquer par une analogie extérieure avec un 
procédé bien complexe d'ailleurs lui aussi. Et il 
semble qu'on soit en droit de ranger l'hypothèse de 
l'hypnose dans le yoga à coté de celles dont 
M. Masson-Qursel dénonçait dès 1921 fort justement 
le simplisme; l'intoxication (Leuba) et l'introversion 
pathologique (Morel) 5). 


4) Voir entre autres études celle de Pierre Janet. 
»Névroses et idées fixese, Paris 1898, t. |, p. 407 sqq. 


5) Il faut tenir compte en effet du but, souvent 
recherché dans ces exercices, d'assimiler la pensée 
à son objet ce qui n'est que trés mal expliqué par 
l'analogie avec les procédés de lécanomancie etc... 
Mais ceci montre qu'il n'est pas possible de con- 
fondre dans une mêmes explication, hypnotique ou 
autre tous les procédés de fixation oculaire dans le 
Yoga et hors du Yoga. 


6) P. Masson-Oursel, »Doctrines et méthodes psycho- 
logiques de l'Inde.c Journal de Psychologie, Püris 
1921, p. 545. 
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Mais avant de clore cet article il faut éclaircir un 
point resté sans explication. Nous avons vu 
que le trätaka, la fixation d'un petit objet 
prolongée jusqu'au larmoiement, guérissait les maladies 
oculaires et qu'il était par ailleurs interprété 
comme devant être un procédé d'auto-hypnoti- 
sation. Il faut que nous reconnaissions que l'hyp- 
notisme expliquerait bien ici qu'on attribue à ce 
procédé une vertu curative. On sait quelle vogue a 
eu l'hypnotisme comme moyen thérapeutique il y a 
quarante à cinquante ans et il semble qu'on doive 
admettre que c'est bien par hypnotisme qu'un 
procédé d'hypnotisation connu, la fixation oculaire, 
guérit les maladies de l'oeil. Maïs le trätaka, nous 
le savons, fait partie de satkarmäni qui, tout en ne 
paraissant avoir rien à faire avec des procédés 
d'hypnotisation, prétendent aussi à une vertu 
curative. D'autre par le trätaka vise à obtenir la 
propreté ($auca) de l'oeil et non à provoquer un 
état quelconque dans lequel on pourrait rendre la 
santé à l'oeil. L'affirmation de Walther et de Garbe 
est gratuite. Elle est même inutile car on peut don- 
ner une autre explication de la merveilleuse 
propriété du trätaka, explication peut-être un peu 
superficielle mais plus satisfaisante. La fixation 
prolongée d'un objet est impossible dans les maladies 
oculaires sérieuses, celles du moins qui atteignant les 
milieux transparents rendent la vision extrêmement 
pénible. On ne sait que trop combien une simple 
poussière dans l'oeil gêne le regard et on comprend 
que lorsqu'on est gravement affecté on soit incapable 
de suivre le traitement par le trätaka. Quand par 
contre vient la convalescence, il est possible de s'y 
livrer comme à l'état normal. Dans ces conditions, 
quiconque est sur le point de guérir guérira s'il 
éxecute le trôtaka, mais quiconque n'est pas si 
facilement curable ne pouvant pas suivre le traite- 
ment n'en pourra pas bénéficier et on n'accusera 
que lui d'avoir trop manqué de constance. En 
somme nous pourrons nous représenter le trätaka 


comme un test de guérison pris à tort pour un 
procédé thérapeutique. 


Il est plus que nécessaire de résumer enfin ces 
discussions touffues. 

Nous avons constaté qu'on avait fondé sur l'analogie 
du procédé d'hypnotisation de Braïd avec la con- 
centration oculaire du yoga l'assimilation de l'extase 
à l'hypnose. Or une analogie toute pareille a fait 
confrondre aussi avec l'hypnose la divination par les 
miroirs et la fascination des animaux, mais il s'agit 
en réalité de phénomènes differents et il n'y a là 
qu'une similitude tout extérieure de procédé. 


D'autre part il n'est pas même certain que la con- 
centration oculaire puisse produire à elle seule l'hyp- 
nose. En tout cas on ne peut comprendre exacte- 
ment le processus par lequel elle la produirait et il 
semble qu'il faille admettre d'autres causes néces- 
saires: volonté du sujet tendue vers l'hypnotisation, 
état particulier de désagrégation psychologique 
surtout. Or nous ne sommes pas en droit de supposer 
sans preuve chez les yogins des états que nous 
serions embarassés souvent de reconnaître chez nos 
propres sujets. 


L'hypothèse d'ailleurs ne semble pas avoir été jus- 
qu'ici féconde, elle parait peu susceptible de con- 
duire par la suite à une connaissance plus appro- 
fondie des faits. 


Il est plus simple, en conséquense, de s'en passer et 
d'admettre qu'il faille d'une part, chercher dans la 
physiologie mystique du Yoga une partie des expli- 
cations qui nous manquent; de l'autre reconnaitre 
que la concentration oculaire parait bien représenter 
l'aspect matériel, l'élément physique d'un procédé de 
fixation de la pensée qui n'a pas pour but de 
désagréger la conscience et d'y introduire des 
suggestions comme dans l'état d'hypnose, mais de 
réaliser au dehors plus complête insensibilité et au 
dedans plus ferme possession de soi. 
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JEAN FILLIOZAT (Paris) 
L’INCONSCIENT DANS LA PSYCHOLOGIE INDIENNE 


La notion de l'inconscient étant une acquisition moderne de la psycho- 
logie, on peut juger a priori impossible de déceler rien d’équivalent dans 
la psychologie de l’Inde ancienne. Il faut observer pourtant que la décou- 
verte des éléments subconscients du psychisme a été retardée par les 
traditions intellectualistes plutôt que par une difficulté spéciale à s’aviser 
de leur existence. Il n’est donc pas surprenant que, dans un pays où l’in- 
tellectualisme était moins puissant qu’en Europe, cette existence ait été de 
bonne heure reconnue. Or, certaines conceptions philosophiques indiennes 
réputées sans analogues en philosophie européenne, et qui l’étaient en effet 
au début des études indologiques, s’éclairent singulièrement si on reconnaît 
qu’elles ont trait au psychisme subconscient et non à l’âme ou à l’intellect. 

Plusieurs auteurs, en particulier J. H. Woods et M. Eliade, l’ont bien 
vu en étudiant, dans les textes de yoga, les conceptions des samskära et 
des väsana. Dans les Yogasütra, en effet, en traitant de l’état de samädhi, 
c’est à dire de recueillement pour la maîtrise de tout l’être, on distingue 
deux variétés de cet état: ,,Lorsqu’il y a raisonnement, errance de la pensée, 
euphorie et sentiment du moi, c’est le (sæmädhi) conscient. L'autre (lin- 
conscient) présuppose l'entraînement qui provoque l’arrêt (des manifes- 
tations psychiques) et il ne laisse subsister que les samskära” (I, 17 et 18). 
Les samskära sont donc clairement ce qui persiste du psychisme quand la 
conscience est suspendue. Ce qui persiste ainsi n’est pas l'esprit en tant 
qu’organe qui se serait mis au repos ou l’Ââme en tant qu’entité; le terme 
samskära ne peut désigner ni l'esprit ni l’âme. Au sens étymologique, il 
veut dire ,,confector”, ,,;qui accomplit ou parfait”, et désigne couramment 
dans le rituel brahmanique le sacrement qui parfait celui qui le reçoit. Les 
samskära sont donc des éléments constituants actifs d’un psychisme qui 
n’est pas mental. Ils répondent aux ,,systèmes pychologiques” doués d’auto- 
matisme de Pierre Janet et aux complexes organisés de Morton Prince et 
de la psychanalyse. Ce sont des éléments du subconscient en tant que 
formateurs. Tout comme ces complexes de la psychologie moderne, ce sont 
des formateurs qui sont eux-mêmes formés par des apports psychiques 
antérieurs. C’est pourquoi on les appelle aussi vésan4, d’un nom qui désigne 
les imprégnations résiduelles comme celles qu’un parfum évaporé laisse 
dans le vase qui l’a contenu. 

Les samskära ont encore une propriété essentielle en commun avec les 
formations psychiques subconscientes. Celles-ci se dissolvent, ou du moins 
cessent d’être actives, quand elles sont connues du sujet qu’elles affectent. 
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La psychanalyse cherche à les déceler quand elles donnent lieu à des phéno- 
mènes pathologiques et ceux-ci disparaissent quand les malades les recon- 
naissent pour ce qu’elles sont, les transportent du domaine de l’activité 
automatique dans celui de l’activité intellectuelle. Or, les Yogasätra en- 
seignent que l'intelligence (prajné), préparée par l'exercice de la discipline 
psychologique du samädhi, et devenue ,,normale” (rtambharä, ,, porteuse 
de norme”), engendre une formation psychique nouvelle ,,ennemie” des 
autres (1, 48—50). Persistants dans l'ignorance, les samskära sont donc 
détruits par la connaissance. 

Il ne s’en suit nullement que le yoga, qu’on a déjà comparé pour d’autres 
raisons à la psychanalyse, soit réellement une psychanalyse — trop de traits 
l'en séparent — mais la conception des samskära dans le yoga apparaît 
bien comme du même ordre que celle des synthèses dynamiques de l’être 
subconscient. 

Cette constatation jette du jour sur les théories fondamentales du 
bouddhisme. 

Les textes bouddhiques distinguent couramment dans l’être psychique 
cinq ensembles (skandha): de la forme (r#pa, c’est à dire du sensoriel), de 
la sensation (vedanä), de la perception (samjn4), des formations psychiques 
(sæamskära) et de la pensée (vyÿnâna). C'est bien là une analyse complète de 
l'être psychique si on reconnaît dans les samskära les constituants du sub- 
conscient. Ces samskära sont considérés comme d’action, de parole et de 
pensée et ils sont énumérés au nombre de $o ou 52, comprenant les diverses 
facultés qui sont ainsi, non les fonctions d’une âme, mais des constructions 
subconscientes qui peuvent se détruire comme elles ont été formées et qui 
sont par conséquent amitya, ,impermanentes”. C’est l'ignorance (avidyä) 
qui leur donne occasion (nidäna) de se produire et d’être actives, puisque, 
comme l’enseigne le yoga, l'intelligence exercée les contrecarre (le boud- 
dhisme fait de l'intelligence, prajnä, parvenue à l'éveil, bodhi, la condition 
de leur destruction). Elles donnent elles-mêmes occasion de se produire aux 
phénomènes conscients (vyÿnäna), puisqu'elles assurent les fonctions ailleurs 
attribuées aux facultés. Ceci explique pourquoi la doctrine fameuse des 
douze occasions de production en chaîne enseigne que l’ignorance donne 
lieu aux samskära et les samskära à la pensée. Ceci explique aussi la théorie 
de la transmigration et de la fructification des actes d’une existence dans 
l’autre. 

Sans se préoccuper de l’âme, le bouddhisme croit que les formations 
subconscientes échappent à la dissolution du corps et passent dans des 
corps nouveaux telles qu’elles ont été façonnées par les impressions des 
états psychiques anciens. Elles continuent donc automatiquement, et sans 
intervention d’une justice distributive, à travers les existences, les activités 
(karman) qui les ont fait naître, jusqu’à ce que l'intelligence vienne les 
reconnaître dans leur caractère impermanent et factice et par là les éteigne. 

Si on admet cette explication, on ne doit pas en tirer la conséquence 
historique que la théorie bouddhique dérive du yoga. Nous avons reconnu 
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d’abord dans le yoga et ensuite dans le bouddhisme le caractère des spécu- 
lations sur l’inconscient, mais, en fait, la théorie des samskära, absente des 
psychologies des Upanishad et des traités de physiologie, apparaît d’abord 
dans le bouddhisme et secondairement dans les textes de yoga dont les 
doctrines font preuve d’une élaboration qui n’est pas nécessairement anté- 
rieure au bouddhisme. (Revue philosophique, avril—juin 1946. Les origines 
d’une technique mystique indienne.) 
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LE TEMPS ET L'ESPACE 
DANS LES CONCEPTIONS DU MONDE INDIEN 


PAR JEAN FILLIOZAT 
Professeur au Collège de France 


Nous sommes renseignés sur la pensée indienne par l’abon- 
dance extrême des documents répartis sur un grand nombre de 
siècles depuis l’époque védique jusqu’à l’époque actuelle, la civi- 
lisation et la tradition indiennes étant encore bien vivantes. Nous 
pouvons donc avoir sur les idées des Indiens relatives au temps 
et à l’espace des notions directement empruntées aux Indiens 
d’aujourd’hui et aussi un très grand nombre de données que nous 
pouvons tirer de leurs littératures traditionnelles. 

Ces littératures commencent avec le Véda mais il n’est pas 
question, sauf accidentellement, du temps et de l’espace dans le 
Rig Véda le plus ancien, et il en est au contraire question dans 
l’'Atharva Véda, où tout un hymne, cntre autres, est consacré 
à Käla, le Temps. Dans cel hymne le temps est évoqué comme 
étant une entité qui domine tout et qui domine principalement 
tout le déroulement d'événements, toutes les productions, tous 
les maintiens des choses en l’état et ensuite leur destruction. 
Cette idée, qui se présente, d’ailleurs, très simplement partout, 
restera toujours imporlante dans l’ensemble des spéculations 
indiennes : on dit loujours que le temps est le grand maître de 
toutes choses et particulièrement de tout ce qui concerne la vie 
et l’évolution des phénomènes. 
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On emploie d’ailleurs très couramment dans toute la littérature 
sanscrite le terme de Käala dans les mêmes acceptions que nous 
donnons au mot temps. Là, pour une fois, les mots qui se tra- 
duisent mutuellement, sont réellement équivalents. L'idée que 
le temps use toutes choses, permet à toutes choses de se produire, 
de durer et ensuite les fait disparaître est une idée courante qui 
s'exprime par des locutions tout-à-fait semblables à celles que 
nous avons. Pour dire qu’un objet a terminé son usage, ou bien 
qu’un homme a terminé sa vie : on dit qu’il a fait son temps. 


Il y a aussi non pas des identités parfaites mais des similitudes 
entre les conceplions de l’espace, qu’on appelle akuça, ou bien, 
dans un sens dont nous parlerons tout à l’heure dic, et ce que 
nous appelons espace. La terminologie sanscrite est un peu plus 
détaillée que la nôtre, dispose d’un nombre de mots un peu plus 
grand et permet par conséquent de faire des distinctions entre 
les différents aspects que nous reconnaissons à l’espace. 


Mais ce qu’il faut dire tout de suite, c’est qu’il y a, en Inde, 
c’est qu’il y a eu de nombreuses spéculations sur les notions de 
l’espace et du temps. Et elles commencèrent de bonne heure 
parce qu’il y a eu non seulement une spéculation philosophique, 
mais encore, et à la base même de toutes les spéculations philo- 
sophiques, une représentation naturaliste du monde. Déjà dans 
un texte qui appartient à un des Brähmana et qui est lui-même 
une Upanishad célèbre, nous avons quelque chose de très impor- 
tant. Les Upanishads sont des textes qui cherchent à mettre en 
parallèle, à confronter el à assimiler même, quand c’est possible, 
des notions. Ce sont des textes où l’on cherche, en partant des 
phénomènes observables, à s’en faire une représentation coor- 
donnée. Et la coordination consiste d’abord à établir des liaisons 
entre les données que l’on considère. Il y a des comptes rendus, 
en quelque sorte, de discussions entre philosophes dans les Upa- 
nishads, et notamment, nous avons, dans la Brhadäranyaka Upa- 
nishad, un passage qui mérite de nous arrêter (3. 8.). Il y a une 
femme philosophe, Gârgi, qui interroge un philosophe célèbre, 
Yâjñavalkya. Elle lui demande, entre autres choses, ceci : ce qui 
se trouve au-dessus du ciel, au-dessous de la terre, entre le ciel 
et la terre, et ce qui constitue le ciel et la terre eux-mêmes, ce 
qui, d’autre part. est appelé passé, présent et futur, sur quoi cela 
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est-il tramé et tissé ? C'est-à-dire sur quoi repose, sur quelle 
substance organisée est fondé non seulement le ciel avec la terre, 
mais l’ensemble qui dépasse le ciel et la terre et qui en même 
temps est à considérer ou comme passé révolu, ou comme en 
train d’exister, ou comme devant plus tard exister. On voit là 
que Gârgi considère l’univers, et qu’elle le considère dans son 
aspect spatial en même temps que dans son aspect temporel. 
Yâjñavalkya répond immédiatement : tout cela est tissé et 
tramé sur l’espace, akaça. 


Les traducteurs, dans ce texte et très souvent dans d’autres 
textes, traduisent le mot akaça par éther. Je l’ai fait moi-même 
à l’occasion, mais je crois que c’est à tort, car si l’on considère les 
théories scientifiques indiennes qui assimilent le corps humain, 
le microcosme, à l’univers, macrocosme, on s'aperçoit qu’ils éta- 
blissent des relations entre les éléments constitutifs du corps et 
les éléments constitutifs de la nature, qui sont au nombre de 
cinq et qui se retrouvent, d’après leurs théories, aussi bien dans 
le monde que dans le corps humain ou animal. Ces éléments sont 
les mêmes que les quatre éléments que reconnaissaient les Grecs, 
et les premiers philosophes grecs qui ont eu des relations avec 
l’Inde à l’occasion de l’expédition d'Alexandre, notamment Mé- 
gasthènes, l’ont remarqué tout de suite : les Indiens connaissent 
nos éléments, — seulement ils leurs reprochaient d’en admettre 
un cinquième, parce qu’ils pensaient bien entendu qu'ils étaient 
seuls à connaître la vérité. Ces éléments, en commençant par le 
plus lourd, sont la terre, l’eau, le feu, le vent — ici il faut dire le 
vent; c’est l’air du côté grec, mais en Inde c’est le vent, nous verrons 
pourquoi tout à l'heure — mais les Indiens ajoutent l’espace. Or, 
beaucoup de traducteurs ont pensé qu’il fallait pousser l’analogie 
avec les Grecs le plus loin possible, et, comme l’on avait déjà 
les quatre éléments grecs, on a pensé qu’il fallait ajouter comme 
cinquième l’éther, parce que les Grecs l’ajoutent. Mais il n’en est 
pas ainsi; en effet, nous avons par la correspondance qui nous 
est enseignée dans les livres de physiologie indienne ancienne, 
les équivalences suivantes : à la terre du cosmos correspondent 
les os et les muscles, les parties fermes du corps; à l’eau corres- 
pondent les liquides; au feu correspond la chaleur animale; au 
vent correspond le souffle, il s’agit du vent et non pas de l'air en 
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tant que substance chimique. Il s’agit de l’air en mouvement, qui 
est parfaitement distingué, par toute la philosophie indienne, de 
l'air inerle. Le vent a pour caractéristique d’être accessible au 
toucher, c’est par le déplacement qu’on sent le vent, ce n’est 
pas dans un air immobile qu’on peut le percevoir. Par consé- 
quent, il s’agit du vent. Et quant à l’espace, à akäça, il se 
retrouve dans le corps humain sous la forme du creux de cer- 
tains organes comme l'estomac, etc. Par conséquent, il ne s’agit 
pas de l’éther, il s’agit tout simplement du vide. C’est donc dans 
le vide, sur le vide que tout repose, et c’est l’espace vide qui 
inclut le monde, d’après la première réponse de Yâjñavalkya. 
Mais Gârgi n’est pas satisfaite, elle reprend, en disant : mais 
l’espace lui-même, akäça, sur quoi repose-t-il ? Alors Yâjñaval- 
kya lui donne la réponse définitive : il repose sur l’avyakta, 
c’est-à-dire l’Impérissable, sur l’être qui n’a aucune définition, 
qui n’est ni grand ni pelit, qui n’est ni long ni court, qui n’a pas 
de forme, qui n’a pas d’odeur, qui n’a pas de goût, qui n’a pas 
de dimensions, qui est simplement l’Etre. Et nous avons déjà là 
l'évocation de l’Existence pure, d’après la philosophie indienne 
la plus ancienne à laquelle nous puissions accéder. Nous avons 
là, la manifestation de l’idée qu’il y a un monde avec des formes 
concrètes, évoluantes, incluses dans un vide qui est un contenant, 
et subissant des changements successifs qui font qu’il y a un 
passé, un présent et un avenir, mais que tout cela est sous- 
tendu, ou englobé, par le fait d’exister ou bien n’existerait pas. 
Et ce fait d’exister, c’est l’'Etre unique, absolu maïs sans forme, 
sans délimitation particulière, qui n’a pas d’autre caractéristique 
de son essence que d’être l’Existence. 


Donc, il y a, d’une part, et très vite distingué, un être qui à la 
fois est transcendant au monde et englobe ce monde, mais 
l’espace et le temps sont, eux, des aspects de ce qui est vu par 
l’homme. Ces aspects, ce sont les scientifiques indiens qui les 
ont tout d’abord le mieux décrits et précisés. On oublie très 
souvent, en étudiant la philosophie indienne, que pour appro- 
fondir une philosophie quelconque il faut avoir une idée assez 
précise de la culture générale des philosophes qui ont produit 
cette philosophie. Car ils n’ont pas l'habitude de rappeler dans 
leurs exposés spécialisés tout ce qui forme leur bagage intellec- 
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tuel, tout ce qui est idée commune à tout leur milieu. Et si on 
s’en tient seulement aux textes dans lesquels ils ont présenté 
leurs raisonnements spéciaux on se prive de la connaissance 
latente, implicite, de leur culture qui conditionne précisément 
une bonne partie de leurs jugements. Or, il faut remarquer que 
les philosophes indiens ont fondé toute leur instruction préa- 
lable, toute leur culture de base sur des notions qui sont en 
partie des notions scientifiques, qui veulent être des explications 
rationnelles, des représentations rationnelles tout au moins, des 
faits de la nature. Dès le Véda nous avons des témoignages fré- 
quents, nombreux, de l’existence d’une volonté de comprendre le 
monde, et nous savons que les Indiens reconnaissaient, dès les 
plus anciens textes qu’ils nous ont laissés, l’existence d’une loi 
générale, universelle, de la nature. Cette loi, ils l’appellent rta, 
ou bien, et c’est la deuxième dénomination qui fera fortune plus 
tard, dharman ou dharma. Cela veut dire la disposition normale, 
la disposition vraiment bonne. Il s’oppose à cette disposition 
bonne son contraire, qui est représenté par toutes les pertur- 
bations à l’ordre naturel des choses. Mais l’existence d’un ordre 
naturel des choses, qui peut, certes, être perturbé mais qui est 
très clair, est bien établie. Et elle s’est bien établie dans l’Inde 
probablement en raison de l’importance du phénomène régulier 
de la mousson; dans le monde entier tous les peuples constatent 
bien la périodicité des jours et des nuits, et même des phéno- 
mènes célestes des phases de la lune et de phénomènes célestes 
moins évidents, mais ils n’ont pas toujours la possibilité de voir 
une relation directe, une concommitance en tout cas, entre les 
phénomènes célestes qui reviennent périodiquement et les phé- 
nomènes du monde terrestre. Or, en Inde il y a la mousson 
qui se produit à date à peu près fixe, qui est annoncée, qui 
peut être prévue par le calendrier, lequel repose sur la pério- 
dicité des mouvements célestes. Et on voit que si la mousson 
vient à la date usuelle la prospérité, et même la condition indis- 
pensable de la vie des populations est réalisée, mais que, au 
contraire, s’il y a discordance entre le moment indiqué par la 
régularité des positions astrales et le phénomène météorologique 
de la mousson, on aura une perturbation et on en a conclu que 
la vie entière de l’homme était attachée aux mouvements de la 
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nature qui sont marqués par les mouvements célestes. On a 
établi une méthode d’ailleurs assez efficace, et même remar- 
quable, pour les époques anciennes où cela s’est fait, pour déter- 
miner un calendrier précis. Mais tout de suite un fait s’est pré- 
senté. On s’est aperçu qu’il y avait une révolution complète de 
la lune en un mois. On a même précisé la durée du mois lunaire 
de bonne heure. Un certain nombre de mois, douze en général, 
mais non pas toujours, un certain nombre de révolutions lu- 
naires s’écoulent dans le temps de la révolution solaire. Plus 
tard on a constaté qu'il y avait aussi d’autres révolutions, 
d’autres planètes, comme par exemple Jupiter, qui ont une 
révolution complète d’une durée différente (douze ans). Mais 
surtout on s’est aperçu, en comparant les révolutions du soleil 
et de la lune, qu’il fallait un certain nombre d’années solaires 
pour qu’on puisse retrouver dans un nombre entier d’années 
solaires un nombre entier de révolutions lunaires simultanées. 
Et on a conçu à ce moment-là une période qui englobe les deux 
séries de révolutions, de la lune et du soleil, période au bout de 
laquelle les positions de la lune et du soleil, après un nombre 
entier de révolutions complètes pour chacun de ces deux astres, 
se retrouvent les mêmes par rapport aux repères célestes fixes. 


On a donc conçu qu’il y avait des mouvements dans l'espace 
qui pouvaient être complets sans avoir la même durée, et cela 
a attiré l’attention sur la concordance qu'il y a, et aussi sur les 
agencements qui se produisent, entre le temps et l’espace. Les 
astronomes, dans le texte classique du Süryasiddhânta, commen- 
cent en définissant le temps. 


Il y a deux sortes de temps. Il y a le temps qui est une entité 
universellement connue — en fait c’est à cette entité que s’adres- 
sait déjà un hymne de l’Atharva Véda — qui est responsable 
du fait que nous nous représentons les choses soit comme passées 
et disparues, soit comine actuelles, soit comme futures. C’est 
une entité générale, immense et continue, et qui n’intéresse pas 
directement l’astronomie. Ce qui l’intéresse, c’est le temps qui 
peut être mesuré. Et à l’intérieur de ce temps, on en distingue 
encore deux sortes : le temps qui est mûrta, c’est-à-dire figuré, et 
le temps qui est amäürta, c’est-à-dire non figuré. Le temps figuré, 
c’est la durée, définissable par comparaison avec un phénomène 
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dont, précisément, la durée est connue. Par exemple, la respi- 
ration; le temps habituel de la respiration est universellement 
connu, c’est un temps, une durée qui est figurée par la respira- 
tion. Le clignement d’œil est une durée plus courte. Il y a des 
durées plus longues, comme celles qui sont figurées par le retour 
du jour après la nuit, ou bien les retours périodiques des phases 
de la lune, ou bien encore les retours périodiques du soleil dans 
les mêmes constellations, et ainsi de suite. Cela, c’est le temps 
qui est figuré dans l’espace où nous vivons. Mais il y a un temps 
qui est non figuré, c’est un temps qui est, lui, trop pelit pour 
être appréciable à l’échelle de la perception humaine, ou au 
contraire qui esi trop grand. Mais l'astronomie a besoin de ce 
temps, et on peut l’évaluer en partant des durées définies par 
comparaison avec des durées connues. Et par subdivision mathé- 
malique de ces durées connues, on peut envisager des durées 
plus courtes qui ne sont pas directement perceptibles. 


De toute façon on considère les relations de l’espace avec le 
Lemps en considérant simplement les déplacements que les 
astres mobiles font par rapport aux repères fixes qu’on a choisis 
pour s’y référer. Et on mesure les déplacements spaciaux par des 
temps correspondants. L'espace, lui, est divisé en angles, en 
degrés, minutes, secondes, ou leurs équivalents. Et pour les 
besoins, la commodité mathématique, ou par héritage du sys- 
tème sexagésimal on compte 360° dans le cercle, etc. 


La conception scientifique de l’espace et du temps est celle 
qui, à côté de la conception populaire de l’entité temps qui 
englobe tout, est celle qui s’impose à tous les Indiens, philosophes 
ou non. Et les conceptions des astronomes s’imposaient, dans 
l’ancienne civilisation indienne, beaucoup plus que les données 
de l’astronomie bien plus développée aujourd’hui, ne s'imposent 
à nous. Les astronomes ont développé considérablement l’astro- 
nomie, mais les notions sur les astres, et surtout la référence 
de notre vie au mouvement des astres est supprimée par l’emploi 
des montres et des calendriers. On n’a pas besoin de songer aux 
phases de la lune, on n’a pas besoin d’être personnellement 
capable de lire un cadran solaire ou bien d’observer le ciel pour 
savoir à quelle date un rendez-vous devra avoir lieu. Au 
contraire, dans l’antiquité indienne, où il n’y avait ni garde- 
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temps, ni calendriers — distribués par le facteur comme nous le 
recevons à la fin de chaque année — il fallait que, dans chaque 
village, il y eut des gens capables de déterminer les dates, pour 
les cérémonies, sans doute, mais aussi pour le commerce, les 
fêtes, les foires et n'importe quelles sortes de rendez-vous. Il 
fallait aussi que tout le monde connaisse, au moins d’une façon 
élémentaire, la manière de déterminer les divisions du temps. 
Par conséquent, l'importance des divisions du temps et l’in- 
fluence des connaissances et des idées des astronomes ont été 
très répandues, surtout chez les philosophes indiens, mais même 
dans toutes les populations, rurales et autres, de l'Inde. Il faut 
donc toujours tenir compte, quand on étudie les conceptions des 
philosophes qui dissertent spécialement sur l’espace et le temps, 
du fait qu’ils sont au courant — sans qu’ils en parlent parce 
que tous sont au courant —— des conceptions des astronomes, ce 
sont celles-là qui, en réalité, ont été fondamentales. 


Et ce sont celles-là qui se sont répandues dans les idées de la 
cosmologie ordinaire, acceptées par tous ceux qui n’élaient pas 
spécialistes de l’astronomie, et qui ont généralisé la notion des 
temps englobés les uns dans les autres et formant chacun un 
dépiacement spatial complet. La relativité de la durée a été très 
vite établie et elle est très couramment conçue, ou plutôt, même 
si ceux qui l’ont vraiment conçue ont été rares, ils en ont répandu 
la notion partout. 


De même que, pendant que la lune fait plusieurs révolutions 
le soleil n’en fait qu’une, de même on s’aperçoit qu’on peut 
compter les déplacements lunaires comme des jours, mais 
comme des jours qui n'auront pas la même longueur que les 
jours du soleil. On s’aperçoit aussi que le jour sidéral, c’est-à-dire 
le temps qui se passe entre deux retours des mêmes positions 
célestes, diffère du jour civil, du temps qui est déterminé par 
les levers et les couchers du soleil. Et on a conçu aussi l’année 
solaire elle-même comme un jour seulement qui serait divisé 
en deux parties, comme le jour civil, c’est-à-dire en un jour pro- 
prement dit et une nuit. 

Le jour proprement dit dure six mois, qui correspondent au 
déplacement apparent du soleil depuis le solstice d'hiver jus- 
qu’au solstice d’été. Là le soleil apparaît comme se levant tous 
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les jours un peu plus vers le nord, et les jours allongent peu à 
peu et l'intensité lumineuse du soleil est plus grande. On consi- 
dère qu’il s’agit là de six mois qui constituent le jour des dieux, 
car les dieux se trouvent dans l'hémisphère nord et installés 
au pôle nord, d’où ils dominent l’ensemble. Et du solstice d'été 
nu solstice d’hiver, le soleil suit une marche inverse, il va vers 
le sud pour s’arrêter finalement au solstice d'hiver dans le sud, 
par conséquent dans le domaine de ceux qui sont opposés aux 
dieux, que nous appelons à cause de cela, très sommairement, 
les démons. Maïs ce sont les démons du sud qui reçoivent le 
soleil, pendant que les dieux du nord le reçoivent moins. Par 
conséquent, on considère qu’il y a pour les uns et les autres 
une division de l’année solaire en une nuit et un jour, mais ce 
qui est la nuit pour les dieux est le jour pour les démons, et 
réciproquement. 


On s’est aperçu de très bonne heure que si l’on voulait consi- 
dérer le cycle de l’ensemble de tous les mouvements célestes et 
non plus seulement faire concorder un nombre entier de révo- 
lutions lunaires avec un nombre entier de révolutions solaires 
il fallait allonger beaucoup la période que l’on appelle yuga; 
et pour y faire entrer toutes les révolutions, pour que cette 
période soit définie comme étant le temps écoulé pour un nombre 
entier de révolutions de toutes les planètes de façon qu’elles 
arrivent à se retrouver toutes au même point qui était leur point de 
départ, il faut une durée extrêmement longue, qu’on a évaluée fina- 
lement à quatre millions trois cent vingt mille ans. Cette durée a 
été considérée comme étant seulement un élément de la vie de 
l’être qui a organisé le monde, et il faut compter douze mille an- 
nées divines seulement dans les quatre millions trois cent vingt 
mille années humaines. La répercussion de ces calculs qui ont des 
bases astronomiques fausses mais rationnelles, sur lesquelles on 
ne peut pas s'étendre maintenant, a été qu’on a considéré qu’il 
y avait des mondes supraterrestres, le ciel en particulier, ou 
bien les enfers, subterrestres, où la durée n’était pas la même 
que sur la terre. On a conçu cela facilement lorsqu'on s’est 
aperçu qu’on pouvait avoir une révolution complète, une unité 
d’activité d’une dimension différente, selon les êtres dont il 
s'agissait. Par exemple, révolution complète de la lune plus 
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courte que révolution complète du soleil. Mais pour chacun c’est 
une révolution complète. Alors, un séjour dans le ciel ou bien un 
séjour en enfer peuvent être considérés aussi comme une vie, 
mais la durée n’est pas nécessairement la même. Et, dans des 
textes bouddhiques, il y a un exemple qui avait autrefois beau- 
coup frappé la Vallée-Poussin; en vertu de la forme donnée à 
son individualité psychique qui, après la mort, s'oriente — car 
elle ne meurt pas — vers une nouvelle incarnation, une femme 
qui avait été vertueuse, tout en ne pouvant pas accéder à la 
délivrance immédiate, était née dans un paradis; et là, elle jouait 
avec d’autres dieux, puisqu'elle était devenue déesse pour les 
mêmes raisons qu'eux. Mais il arriva que la force qui l’avait 
portée dans ce paradis s’épuisa, elle est donc morte dans le 
paradis et elle est retournée sur la terre. Elle recommenca une 
vie de vertu analogue à la précédente, devint très vieille, mourut 
une nouvelle fois sur la terre et retourna dans le paradis, où elle 
reprit sa place parmi ses compagnons de jeu qui ne s’étaient 
pas aperçus de son absence. Là, les bouddhistes veulent valoriser 
le temps qui est passé dans le paradis. Ce temps est tellement 
agréable qu’on n’en sent pas la durée. Où l’on sent la durée du 
temps, c’est quand on est sur la terre, parce que Ïà on est 
malheureux, et à plus forte raison dans les enfers. Je dois dire 
que je ne sais pas exactement le sentiment des gens qui sont 
dans les enfers; il est décrit comme étant extrêmement pénible 
et on nous dit par exemple : un tel est tombé dans l’enfer après 
telle faute, pendant soixante mille ans; mais il s’agit d’années 
humaines, et on ne peut pas dire combien ces soixante mille ans 
lui ont paru durer. Mais pour le ciel, le temps ne dure pas aux 


dieux. 


Et cela a répandu dans les croyances populaires des notions 
de durée extrêmement variées qui ne sont pas objectives, qui 
résultent simplement du sentiment des durées que l’homme peut 
avoir. Et cela a amené la production d’une philosophie bouddhi- 
que dont nous allons avoir à parler dans un instant. Mais aupa- 
ravant, il faut dire quelle est la doctrine usuelle de la philosophie 
brahmanique classique. Cette philosophie est exprimée surtout 
dans des ouvrages que l’on désigne sous le nom générique de 
Nyâya et Vaicesika. Ce sont des textes qui traitent de logique 
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mais qui appliquent la logique à la définition, à la caractérisa- 
tion de toutes les choses et cette logique consiste, après qu’on a 
bien caractérisé les concepts sur lesquels on opère, à opérer 
correctement, pour tirer des conclusions et pour comprendre 
l'agencement. En tout cas cette philosophie, en gros, distingue 
en général sept dravya. On traduit habituellement dravya par 
substance, et c’est en effet une traduction qui est valable dans 
beaucoup de cas; les textes de pharmacie parlent des dravya et 
de leurs guna, c’est-à-dire des substances et de leurs propriétés. 
Mais il ne s’ensuit pas que le mot dravya désigne toujours une 
matière et uniquement une matière. Îl désigne cependant réelle- 
nent une matière, même dans ce cas-là, car nous avons, dans la 
liste, la terre, le feu, l’eau, les vents, le vide — c’est-à-dire 
l’espace, comme nous avons dit —, et puis nous avons un autre 
espace qu'on appelle diç. Mais dic désigne plus spécialement les 
directions, est, ouest, etc.; il s’agit donc, par conséquent, des 
orients, des parties de l’espace organisées, qui ont leurs direc- 
tions fixes. C’est quelque chose de différent de l’akaça qui, lui, 
est le vide contenant l’ensemble de l’univers. L’akäça est le vide 
contenant; diç, c’est le vide organisé. Mais nous voyons tout de 
suite qu’il y a une différence, le mot dravya ne peut être toujours 
simplement traduit par « substance ». C’est bien une substance 
quand il s'applique à la terre, à l’eau, au feu, parce qu’on peut 
dire que ces choses sont des substances, mais l’orientation dans 
l’espace n’est pas une substance ei on a d’autres substances ou 
soi-disant substances qui sont énumérées qui ne sont pas davan- 
lage des substances au sens où nous l’entendons. Mais ce qui 
nous importe surtout, présentement, c’est qu’il y a, parmi les 
dravya qui nous intéressent, dans les philosophies classiques, 
akaça, qui est le vide, diç qui est le vide organisé, et käla qui 
est le temps. Tous trois sont définis comme étant uniques, péné- 
trant parlout, omniprésents, permanents. La permanence, l’om- 
niprésence et l’unicité sont les trois caractères de ces trois élé- 
ments constitutifs de l’univers. 


Mais les bouddhistes, eux, ont une philosophie qui n’admet 
pas cette homogénéité et cette continuité ni dans le temps ni dans 
l’espace. Il faut savoir que la philosophie bouddhique est une 
philosophie tendancieuse; toutes peuvent bien être ainsi, mais 
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souvent elles ne tendent qu’à démontrer l’opinion personnelle 
du philosophe, et ne sont partiales que dans cette mesure-là. 
Or, l'intention du philosophe est de chercher la vérité. Chez les 
bouddhistes, bien sûr on cherche aussi la vérité, mais on 
cherche surtout à conditionner la mentalité, le psychisme des 
fidèles qu’on veut détacher du monde, et auprès desquels il faut 
déprécier, dévaluer le monde pour qu’ils renoncent à y rester 
attachés. Dans ces conditions, on insiste, depuis les origines du 
bouddhisme, sur l’impermanence des choses; une chose n’est 
pas valable si elle n’est pas réelle pour toujours. Mais cela n’a 
pas suffi, car certainement on faisait à ceux qui disaient que les 
biens du monde sont périssables la remarque suivante : oui, 
mais justement, tant qu’on les a, raison de plus pour en profiter. 
Or, les bouddhistes ont voulu fonder en raison une volatilisation 
de toute continuité et de toute stabilité du monde. Ils ont, de ce 
fait, conçu une différence sur laquelle ils ont insisté entre les 
diverses images que nous avons du monde, soit des images 
spatiales quand nous considérons simultanément une foule de 
choses qui sont en fait différentes, soit l’image temporelle que 
nous avons quand nous passons en revue les mêmes images 
successivement. Nous pouvons très bien nous rendre compte 
aujourd’hui et même on pouvait se rendre comple sur un rou- 
leau de peinture d’autrefois, comme sur un film d’aujourd’hui, 
que nous avons une série d'images qui occupent un espace si nous 
les considérons toutes ensemble; mises bout à bout, elles font 
une certaine longueur de rouleau. Maïs on peut aussi diviser de 
toute façon, l’espace en une infinité de petits morceaux jusqu’à 
avoir des points et également on peut diviser le temps. Nous 
pouvons le diviser comme le font, d’ailleurs, les astronomes, en 
ne s’arrêtant pas à la possibilité matérielle d'exprimer le temps, 
mais en le divisant encore idéalement, quasiment à l'infini, en 
passant du temps mürta, figuré, au temps amärta, qui est non 
figuré. 

Par conséquent, les philosophes bouddhistes ont pu se servir 
de la coupure indéfinie que les astronomes envisageaient, pour 
réduire le temps en parcelles infimes, aussi bien que l’espace. 

Et à ce moment-là ils disent qu’un certain instant, de temps ou 
d’espace, qu’on appelle kshana, va se trouver avoir une indivi- 
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dualité propre; tel instant se trouve placé, soit dans l’espace 
soit dans le temps, avant ou après, à droite ou à gauche de tels 
autres, entre ses voisins. Par conséquent, il est différent de ces 
derniers, il a donc une existence qui iui est propre mais est 
absolument impermanente, purement momentanée. Et cette di- 
vision de l’espace et du temps, qui était enseignée par les astro- 
nomes comme étant une division arbitraire, faile pour l’analyse 
et pour des besoins scientifiques, est considérée au contraire 
comme étant l’état essentiel, fondamental, de la constitution de 
l’espace ct du temps, de la matière. L'espace et le temps, pour les 
bouddhistes qui veulent dévaluer le monde, sont essentiellement 
formés d’instants juxtaposés. Il y a passage, par conséquent, dans 
la perception; quand nous percevons un espace continu ou bien 
une durée continue nous sommes tout simplement dans une 
illusion, nous ne voyons pas les coupures qu’il y a et nous avons 
une série d'images qui se déroule dans notre esprit et qui nous 
donne l'illusion de la continuité, alors qu’il n’y en a pas. 


Cette attitude bouddhique se comprend mieux si l’on se réfère 
à la notion générale que les bouddhistes — et même, d’ailleurs, 
des philosophes brahmaniques aussi — se sont faite de la consis- 
tance du monde extérieur. La psychologie indienne en général 
reconnait que ce que nous voyons du monde extérieur n’est pas 
le monde exlérieur lui-même; ce qui vient à notre conscience 
c'est ce que les sens nous apportent à propos du monde exté- 
rieur. Mais notre représentation du monde extérieur est essen- 
liellement une représentation subjective conditionnée par les 
sens, conditionnée même par l’état physiologique des sens. 
Lorsqu’on voit un cheveu ou des mouches dans un bol et qu’on 
essaie de les retirer et qu’on n’y parvient pas, c’est en réalité 
l'œil qui a une maladie et qui projette une apparence de cheveu 
ct de mouches dans le bol, où il n’y en a pas. D’autre part, quand 
on touche son œil tout en regardant devant soi, on voit tout se 
dédoubler, on voit deux lunes par exemple, deux lunes tout à fait 
pareilles, on sait qu’il n’y en a une qui n’existe pas, mais elle est 
exactement pareille à celle que l’on considère comme existante. 
Par conséquent, ceci jette le doute sur l’existence de la lune telle 
que nous la voyons. Il se peut qu’il y ail un monde extérieur 
objectif, mais de toute manière nous ne l’atteignons pas autre- 
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ment qu'à travers notre propre représentation. Et les boud- 
dhistes, dans ces conditions-là, disent, et les philosophes qui 
pensent que le monde est un rève bien lié, une illusion, disent 
aussi : vous ne devez pas vous attacher à cette illusion, à ces 
rêves, à cette continuité, ils sont en fait, quand on fait l'analyse 
dont nous venons de parler, des juxtapositions de choses momen- 
tanées el essentiellement périssables. 

Cette doctrine-là n’a pas prévalu, et ce qui est le plus impor- 
lant dans les conceptions de l’Inde relatives à l’espace et au 
temps, c'est en fait qu’ils sont considérés comme des milieux 
permanents. Mais ce qui reste certain, c’est que le milieu perma- 
nent et unique que représentent le Lemps et l’espace, et même la 
spécialisation de l’espace dans des directions, est réel et prati- 
quement doit servir à l’exercice de la vie dans le monde et à la 
conception de l’ordre naturel des choses. Ce rta ou dharman dont 
nous avons parlé comme étant concu, dès l’antiquité, par les 
Indiens, repose sur l’existence de l’espace et du temps. Mais 
l’espace est inclu dans un infini et son existence suppose l’exis- 
tence générale universelle. Quant au temps, il est coextensif à 
l’espace, mais en fait il n’existe que sous la forme de déplace- 
ments spatiaux successifs en même temps que simultanés; ils 
sont successifs, par exemple, pour chaque astre qui se déplace, 
mais ils sont simultanés pour tous les astres ensemble. Et le 
temps n’a pas un commencement et une fin, il est essentiellement 
cyclique et absolument éternel. Il peut y avoir cependant une 
résorption de l’ensemble du monde et par conséquent du temps 
et de l’espace, dont l’existence pure et simple n’est pas décelable 
si elle ne se manifeste pas sous la forme du monde différencié. 
Mais les chiffres qu’on évoque pour indiquer la durée du monde 
montrent que les Indiens l’ont conçue comme étant d’une immen- 
sité qui rejoint presque la conception de l'infini. On leur a même 
reproché, parce que, lorsqu'on a découvert, au xvir° siècle, la 
philosophie indienne, on était en général, en Europe, dans l’idée 
que le monde avait six mille ans; el on pensait aussi qu'il était 
limité. Lorsque les bouddhistes ou les brahmanistes ont enseigné 
qu’il y avait des milliards d’années et des milliards de mondes 
et que tout était perpétuellement recommencé, on a pensé qu’ils 
étaient extravagants, on les a taxés de folie, parce qu'ils ne 
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savaient pas ce que les Européens savaient bien, c’est-à-dire que 
le monde avail six mille ans et qu’il était limité. Aujourd’hui 
nous ne les condamnerions plus et de toutes façons nous les 
voyons encore aujourd’hui plus soucieux que nous ne le sommes 
en général nous-mêmes d'utiliser dans la pratique le temps el 
l’espace. 

En particulier, il y a un fait qui est très frappant quand on 
séjourne dans l'Inde ou dans un pays du monde indien, du monde 
influencé par l'Inde, c’est que non seulement les paysans ont, 
comme encore quelquefois chez nous, plus de notions sur les 
étoiles et les mouvements célestes que les citadins, mais aussi 
qu’on n’aime pas beaucoup se servir des mois droite et gauche 
pour indiquer des positions par rapport à soi; on est toujours 
orienté dans l’espace, et on dira que l’on doit aller à l’ouest ou 
à l’est; on ne dira pas que celte porle est à ma droite ou qu’elle 
est à votre gauche, on dira qu’elle est à l’est. Ainsi, l’homme se 
conçoit comme inséré dans la nature et non pas comme indé- 
pendant. 
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CLASSEMENT DES COULEURS 
ET DES LUMIÈRES EN SANSKRIT 


par Jean FILLIOZAT 
professeur au Collège de France, 
directeur d’études à l’Ecole des Hautes Etudes. 


J'ai été particulièrement heureux que M. Meyerson m'ait 
assigné comme sujet le Classement des couleurs et des lumières 
en sanskrit, car, étant donné le nombre énorme des termes qui 
servent à désigner les couleurs en sanskrit, il n’aurait pas été 
possible de les examiner en détail. Mais il est possible de voir 
quels sont les principes ou quelques-uns des principes de classe- 
ment qui ont été utilisés dans les textes sanskrits, textes qui 
nous permettent de voir comment les Indiens se représentaient, 
non seulement chaque couleur en particulier, mais encore l’en- 
semble des couleurs et les rapports qu’elles avaient entre elles. 

Nous avons, dans les désignations, encore une fois extré- 
mement nombreuses, des couleurs en sanskrit, deux catégories 
principales : d’une part les désignations directes des couleurs, 
d'autre part les désignations indirectes, obtenues par compa- 
raison avec des objets de couleurs connues, comme « bleu per- 
venche », « vert olive », etc., ou encore par métaphores. 


La seconde catégorie, bien entendu, est d’un large emploi 
littéraire. Si elle n'avait eu que cet emploi, nous n’aurions 
peut-être pas eu à la considérer aujourd’hui. Toutefois, dans 
l’usage, il est fréquent qu’on se soit servi de comparaisons pour 
donner des précisions sur les couleurs. Tout se passe comme 
chez nous où, faute d’avoir un terme exact pour désigner le 
vert olive ou le vert amande, on évoque les olives et les amandes 
elles-mêmes. 

Par conséquent, ces noms font malgré tout partie des dési- 
gnations normales usuelles des couleurs en dehors même de la 
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poésie. Des désignations par comparaison sont beaucoup moins 
ambiguës que les désignations directes. 


En ce qui concerne ces désignations directes, nous allons 
retrouver des phénomènes semblables à ceux qui viennent d’être 
signalés. Un même nom peut servir à désigner des couleurs 
différentes. Tel est le cas pour désigner le bleu et le noir, nila 
et krshna désignent les deux couleurs. En outre, M. Gunasinghe 
m'a signalé qu’en singhalais on désignait parfois, sous le nom 
qui est normalement celui du noir ou du bleu, la couleur de 
la verdure. 


De toute facon, pour étudier les différentes catégories de 
désignations et quelques-uns des différents classements, nous 
avons une source très commode; c’est un dictionnaire, même 
plusieurs dictionnaires. Je n’en prendrai qu’un, le principal, 
celui du sanskrit classique, qui nous donne, précisément, le 
vocabulaire sanskrit sous une forme classée et non pas alpha- 
bétique. Je laisse de côté les faits védiques, non qu’ils man- 
quent d'intérêt ou de richesse, mais parce que nous n'avons pas, 
la plupart du temps, la certitude absolue quant à la valeur des 
termes employés, étant donné que la tradition s’est perdue et 
que les explications ne nous sont fournies que par des commen- 
tateurs, très tardivement. En sanskrit classique, au contraire, 
la tradition est parfaitement vivante. Des textes ont été élabo- 
rés exprès pour l’enseignement. 


Le dictionnaire en question est l’Amarakoça (I, 1, IV, 
22-26). Il nous donne successivement les noms du blanc et des 
couleurs blanchâtres, puis du noir et des autres teintes foncées, 
confondues avec le noir, ensuite du jaune, du vert, du rouge, 
puis des couleurs rougeâtres, du brun, ete., enfin des couleurs 
bigarrées avec taches multiples. 


Ce classement ne suit pas, évidemment, le classement des 
couleurs de l’arc-en-ciel. Il ne suit pas non plus un classement 
de couleurs important, celui en rapport avec la hiérarchie 
sociale, laquelle comporte quatre grandes castes principales 
avec les couleurs symboliques suivantes : le blanc pour les 
brahmanes, c’est-à-dire pour la classe sacerdotale et savante ; 
le rouge pour la classe guerrière ; le jaune pour la classe agri- 
cole et commerçante ; le noir, enfin, pour la classe laborieuse 
générale. (Ouvrons une parenthèse pour dire que ces couleurs 
symboliques des castes ne sont pas en rapport, comme on l’a 
dit pendant longtemps, avec la couleur de la peau des différents 
éléments qui composent la population indienne. Nous avons 
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x 


des textes décisifs à ce sujet. Il s’agit de couleurs purement 
théoriques, imputées selon les professions à des hommes qui, en 
réalité, sont de même race et peuvent être de même couleur). 


Le classement de l’Amarakoca oppose, avons-nous dit, 
blane et noir, mais nous pouvons mieux dire encore : clair et 
sombre, en les reliant par l'intermédiaire gris. Il passe ensuite 
aux colorations différenciées, pures d’abord, puis complexes. 


Les désignations indiquées sont, pour certaines, tout à fait 
directes. Nous ne les reprendrons pas toutes. Nous avons par 
exemple çukla ou çueta, qui veut dire « blane ». D’autres sont 
semi-directes, en ce sens qu’elles évoquent la couleur non pas 
immédiatement, mais comme conséquence de ce qui est signifié 
au propre. Nous avons avadäâta qui signifie « blanc », mais qui 
étymologiquement veut dire « purifié » ; c’est comme consé- 
quence de la purification signifiée que le mot évoque le 
« blanc ». Nous comprenons tout de suite que le mot ne signi- 
fiant pas uniquement « blane » (il peut être employé pour 
« lavé, propre, nettoyé »), il pourra signifier aussi bien toute 
teinte claire. On pourra, par exemple, dire avadâta aussi bien 
pour une toile blanche que pour une surface claire quelconque, 
débarrassée de toute partie noire. 


Donc c’est bien plus la luminosité que la spécificité de 
couleur qui est désignée par les noms qu’on traduit habituelle- 
mint par « blanc » ou par « noir ». Plusieurs des noms du 
blanc peuvent aussi désigner le jaunâtre. Nous avons par 
exemple gaura et pândura. Pändura se rapproche de péndu qui 
veut dire plus exactement « pâle ». Les noms du noir sont 
encore moins spécifiques que ceux du blane ; il n’y a pas de 
nom absolument propre au noir. Nous avons des noms comme 
nîla et krshna qui veulent dire « noir ». Le nom de krshna, très 
courant, désigne un certain dieu comme étant noir. Mais en 
réalité, ce dieu est presque toujours représenté dans les pein- 
tures en bleu, avec une figure, des mains bleues, un corps 
entièrement bleu, et même pas extrêmement foncé. C’est un 
bleu ressemblant au bleu lapis-lazuli. 

Un autre terme semble devoir désigner le sombre en géné- 
ral, c’est çyâma. Mais il désigne le vert dans certains textes 
donnant des indications pour des peintures iconographiques 
bouddhiques. 

Les noms un peu plus spécifiques, mais jamais complète- 
ment spécifiques, des autres couleurs, jaune, vert ou rouge, sont 
pîta, harita et rakta. Pita voulant dire «jaune», harita «vert» 
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et, parfois, « jaune », et rakta signifiant « rouge », et aussi 
le sang, parce que celui-ci est rouge. C’est la signification de 
rouge qui est primitive. Les noms des couleurs intermédiaires 
sont complexes et des nuances particulières peuvent être spéci- 
fiées. Certains noms sont dérivés d’autres noms de couleurs par 
une modification significative. Ainsi, on peut avoir comme nom 
du gris isat pandu, qui voudra dire « un peu blanc ». En réali- 
té, le nom du gris, ce sera dhüsara « poussiéreux ». Nous 
entrons là dans une comparaison avec quelque chose dont la 
couleur est connue, c’est-à-dire dans notre seconde catégorie. 


Dans cette catégorie, les noms spéciaux, aux nuances diver- 
ses, sont des dérivés particuliers du nom de l’objet évoquant 
la nuance. Par exemple, un a kapila qui veut dire « roux, 
brun », où on reconnaît l'élément kapi « singe ». En fait, 
kapila veut dire « couleur de singe ». De même, on aura des 
mots comme haridräbha, qui veut dire « jaune ». C’est un 
composé qui signifie « ayant l’aspect du curcuma », le curcuma 
étant une plante qui produit une poudre jaune, et dont le nom, 
haridrä, dérive du mot harit que nous avons vu tout à l’heure 
sous la forme harita et qui veut dire en ce cas « jaune ». I] 
existe également des termes comme suvarna, signifiant « qui a 
une belle couleur », mais qui est spécialisé dans la désignation 
de l'or. Pour parler de « doré », on dira sauvarnu, « qui a 
rapport avec ce qui a une belle couleur ». Mais une fois pareille 
désignation en usage, tous les noms, métaphoriques ou autres, 
qui peuvent désigner l’or, qui font quelquefois allusion à des 
faits mythologiques relatifs à l’or ou à la préparation de l'or 
pur, peuvent servir pour dire « doré ». On aura, par exemple, 
le mot {apaniya qui est dérivé de la racine tap, « chauffer ». 
Le mot évoque le métal chauffé, purifié au feu, comme si on 
disait « le purifié par le feu » pour dire « l’or ». Ces sortes de 
désignations sont très nombreuses ; nous ne pouvons qu’en indi- 
quer l'existence. Nous nous arrêterons là dans la description. 


Mais il y a des cas où nous voyons que le rouge, par exem- 
ple, est le rouge de l'aurore, par conséquent, un rouge relati- 
vement bien déterminé. Or, le mot aruna qui le désigne peut 
prendre un tout autre sens. C’est là où nous avons une ambi- 
guité, en dépit de l’allusion que fait le mot lui-même à une 
chose colorée connue. C’est certainement au cours des usages 
littéraires que cette ambiguïté s’est produite ; elle existe 
actuellement. Nous avons, par exemple, dans le grand poème 
du Rämäâyana plusieurs passages de cette sorte, dont l’un (III, 
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XVI, 12) parle de himäruna, ce qui désignerait, à première 
vue, le « rouge de la neige ». Or, il s'agit d’une description des 
nuits d'hiver. Et le commentateur explique qu'il est question, 
non d’une rougeur, mais d'un aspect blanc atténué, grisâtre. I1 
donne, comme explication de ce mot himéruna, le terme que 
nous avons eité tout à l'heure pour désigner le gris, c’est-à-dire 
dhûsara. Il déclare que le mot aruna désigne dans le cas parti- 
eulier la couleur du pigeon. Il ne faut pas penser à la couleur 
« gorge de pigeon » dont nous avons l'habitude, mais à la cou- 
leur grise d’un genre de ramier. Il s’agit done d’un terme qui 
paraît primitivement vouloir dire « rouge », puisqu'on l’appli- 
que ordinairement à l'aurore, mais qui, en réalité, s'emploie, 
même dans des textes aussi courants et importants que le 
Râmäyana, dans un sens de couleur atténuée, sans préciser 
quelle est la teinte exacte qu’on a en vue. 


Et ceci nous ramène, car le terme se retrouve dans le 
texte que je vais vous citer maintenant, à une autre classifica- 
tion des couleurs qui nous est fortuitement donnée dans un 
texte médical, au sujet de la séméiologie des ulcères. 


Le texte en question, la Suçrutasamhitä (Sûtr., XXII, 12), 
enseigne qu'on peut diagnostiquer l’origine profonde des 
ulcères d’après la couleur et d’après d’autres symptômes. La 
séméiologie est la suivante : Les ulcères qui sont dus à l’élé- 
ment organique du vent ont comme caractéristique le gris, cou- 
leur de cendre (bhasman), de pigeon (kapota), ou d'os (asthi). 
On nous donne des points de comparaison multiples pour bien 
préciser à quoi on a affaire. Ou bien ces ulcères sont tachetés 
(parusa) ou bien ils sont noirs (krshna), c’est-à-dire « sombres ». 
Ils peuvent être également aruna, ce mot que nous venons de 
voir et qu’il faut interpréter dans le sens de couleur pâle, rosée 
ou grisâtre. 

Une seconde catégorie est celle due à l'élément organique 
du feu, représenté par la bile et par le sang, le sang étant consi- 
déré comme étant le produit d’un échauffement du plasma 
nutritif du corps par le feu intérieur. Les couleurs qui sont 
caractéristiques de ces ulcères d'origine ignée sont le noir ou 
le bleu foncé (nîla), le jaune (pîta), le vert (harita), le sombre 
(çyäâva), le rouge (rakta), le brun (pingala), le roux (kapila). 

Enfin, nous avons une troisième catégorie répondant à 
l’élément organique de l’eau, qui est la pituite. Elle se carac- 
térise, du point de vue de la couleur dans les ulcères, par le 
blanc (çveta), le jaunâtre (pându) et aussi par une couleur 
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exprimée par un mot qui, habituellement, n’est pas employé 
comme nom de couleur, mais qui est facile à comprendre, c’est 
srigdha qui veut dire « lisse » et qu’il faut entendre ici comme 
voulant dire « brillant ». 

Nous voyons que nous avons alors une dominance terne 
dans le premier cas, une dominance sombre dans le second, et 
une dominance claire, vive, brillante dans le troisième. 

Nous pourrions multiplier ces remarques. Je crois qu’il 
suffit que je vous aie donné quelques exemples pour que nous 
puissions amorcer une discussion. 
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LA MÉDECINE ET LA MAGIE 
DES SANTALS. 


Les populations Munda, dont les Santals sont les repré- 
sentants les plus nombreux et les mieux connus, intéressent 
de plus en plus les linguistes et les ethnologues. Elles méritent 
aussi l'attention des indianistes parce qu’étrangères par l'ori- 
gine à la civilisation aryenne, elles peuvent toutefois avoir joué 
un rôle dans la formation complexe de la civilisation indienne. 
Ce rôle , il est vrai, n’est pas près d'être reconnu. Les quelques 
indications qui vont suivre sont destinées à mettre en relief le 
fait capital qui risque de vicier dès le principe toute étude 
visant à restituer les éléments originels et les aflinités de la 
culture munda. 

Le Révérend P. O. Bodding, le savant qui connaît le mieux 
les Santals, s’est attaché à recueillir une série de documents 
d’une abondance et d’une précision uniques() sur la médecine 
de ces Santals qu’il considère comme un « peuple non civilisé ». 
Il a signalé fréquemment au cours de son étude les influences 
très importantes de la médecine et de la magie hindoues sur 
celles des Santals, mais il estime, sans d’ailleurs insister beau- 
coup sur la question (l’objet de son travail étant descriptif et 


Q) Studies in Santal medicine and connected folklore by the Rev. P. O. Bodding. 
Memoirs of the Asiatic Society of Bengal, vol. n° 1 ct 2. — Part I (Cal- 
cutta, 1925) : The Santals and disease (p. 1 à 132). Part I (1927) : Santal 
medicine (p. 133 à 426). 
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non comparatif), que, si nombreux que puissent être les em- 

runts, il n’en reste pas moins dans l'attitude générale à 
l'égard de la maladie comme dans le détail des pratiques une 
bonne part d'originalité pour les Santals. On pourrait donc 
être tenté de faire intervenir les afhinités éventuelles de leur 
médecine ct de leur magie avec celles d’autres peuples dans 
des thèses visant à démontrer leur parenté originelle avec ces 
peuples. 

En réalité, cependant, les notions et les pratiques relevées 
chez les Santals par le Rév. Bodding se retrouvent presque 
toutes chez les Hindous; la médecine et la magie santales sont 
empruntées. Quelques exemples, choisis de préférence parmi 
les cas où le Rév. Bodding ne signale pas lui-même l'emprunt, 
le montreront clairement. 

Selon les Santals c'est par l'ordre de Dieu que l’homme 
meurt et malgré sa bonté Dieu peut punir l’homme dont il 
n’est pas satisfait en lui envoyant des maladies), Mais le 
principal rôle dans les maladies est joué par des démons famé- 
liques du nom de Boñga, mot santali qui ne paraît apparenté 
à aucun terme indo-aryen. Ces démons pourraient être rap- 
prochés des Bhüta indiens mais il est plus probable que, par 
exception, ils sont propres aux Santals. La croyance à la pos- 
session démoniaque étant à peu près universelle, il n’y a au- 
cune nécessité de supposer un emprunt. Quoi qu'il en soit, les 
Boñga qui peuvent nuire ne peuvent pas réparer le mal qu'ils 
ont causés; c'est Dieu, sous l'aspect de Cando, le soleil, qui 
fournit les remèdes, car il a fourni les plantes médicinales. 
Cando est un mot bengali, doublet de Candro (sk. candra) 
et Candra est appelé en sanscrit osadhipati, le maître des plantes 
(par ex. Mahäbhärata IIT, vers 137). Toutefois, en sanscrit 
et en bengali Candra désigne la lune et non le soleil. Les Santals 


® Dieu en santali s'appelle, entre autres noms, Thakur — bengali Thakur, 
et Isor, nom bengali. 
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ont dévié le sens du nom emprunté. Mais, peu importe ici, car 
le même passage du Mahäbhärata qui nomme la lune osadhi- 
pau fait jouer ou soleil un rôle capital dans la création des 
plantes. 

Les idées relatives à l'étiologie des maladies sont assez 
variables chez les Santals. En dehors de la possession des 
Boñga , ils admettent Les causes naturelles évidentes et surtout 
l'influence des tej0. Ce mot désigne en santali les larves, les 
vers, supposés souvent assez pelils pour ne pas être visibles. 
Dans certains cas deux tejo peuvent se trouver à la racine du 
nez et pénétrer dans le crâne, provoquant alors des convul- 
sions. La légende bouddhique de Jivaka connaît, elle aussi, ces 
vers qui pénètrent dans le cerveau. Jivaka en retire deux du 
crâne d’un malade et c’est son plus beau succès chirurgical. La 
légende tamoule du médecin Teraiyar fait ailusion à une opé- 
ration du même genre. Quant aux maladies dues à des tej0 in- 
visibles elles trouvent leurs modèles dans les maladies aupa- 
sargika de l'Ayurveda, maladies dues à l'invasion d’un élément 
nocif transmissible à d’autres par contagion (). D'ailleurs les 
idées des Santals sur les maladies contagieuses sont préci- 
sément celles des traités sanscrits. 

C'est ainsi que la lèpre est considérée par les Santals 
comme transmissible de parents à enfants et Sucruta dit : 


() Sucruta, Nidänasthäna, v, 32, 33: 


prasañgäd gâtrasamsparçän niçväsät sahabhojanät| 
sahaçayyäsanäc câpi vastramälyänulcpanät|| 
kustham jvarac ca çosaç ca neträbhisyanda eva cal 
aupasargikarogäç ca samkrämanti narän naram|| 


«Parce qu’on s'occupe [du malade], par suite de contact avec son corps, 
par la respiration, parce qu’on mange, couche ou s’assoit avec [le malade], 
par un vêtement, une guirlande ou un onguent, la maladie de peau 
(lèpre, etc.), la fièvre, la consomption, la conjonctivite et les maux résultant 
d’invasion de miasme passent de l’homme à l’homme. » 
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« Il faut savoir que l'enfant engendré par une femme et un 
homme dont [respectivement] le sang et le sperme sont 
viciés par limpureté de la lèpre est lui-même lépreux » 
(Nid., v, 27). 

Les Santals considèrent la contagion de la lèpre comme 
évitable quand on s’abstient de toucher à la nourriture d’un 
lépreux. Précisément Sucruta (Nid., v, 32, voir note précé- 
dente) indique parmi les causes de contagion, le fait de man- 
ger avec un lépreux. 

Le choléra est dû d'après les Santals à des excès alimen- 
taires. Or Sucruta (Utt., zvi, 5) déclare formellement que ne 
le contractent pas ceux qui observent le régime alimentaire 
régulier et que le contractent les «insensés » qui s’en écartent. 

Certains désordres sont rapportés par les Santals au déran- 
sement des sir. Ce mot signifie veines, artères, nerfs et même 
tendons et provient du sanscerit-bengali çirä ou sirä (mêmes 
sens) comme l'indique le Rev. Bodding. Les traités médicaux 
indiens ne paraissent pas faire jouer un grand rôle aux déran- 
gements des sira dans les maladies, on pourrait donc se 
trouver en face d’une conception santale originale, mais les 
rebouteux de tous les pays du monde ne font pas autre chose 
que de remettre «les nerfs sautés » (1). 

Quant à la thérapeutique elle est appliquée par deux sortes 
d'hommes, les ojha et les raranko. Les ojha (ojhä mot bengali, 
dérivé du sanscrit upadhyaya à travers le prâcrit uva]jhäa) à 
l'aide de Boñga spéciaux interviennent par des procédés sur- 
tout magiques quoiqu’ils administrent aussi des remèdes. Ils 
pratiquent le 7har (mot qui se retrouve avec le même sens dans 
tout le domaine de l'indo-aryen moderne), l’exorcisme qui 
consiste à balayer le corps du malade de la tête aux pieds en 
prononçant un mantar (skt. mantra) ou un chant spécial 


() Nerf au sens où l’entend le rebouteux traduirait admirablement sira. 
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appelé jharni. Le jhar se pratique surtout en cas de morsure 
venimeuse, il est très répandu non seulement chez les Santals 
mais aussi chez les Hindous et particulièrement chez les ben- 
galis. Les mantra dont le Rév. Bodding a édité et traduit une 
précieuse collection sont pour la plupart en bengali. L'ojha 
pronostique sur l'issue (le la maladie en interrogeant le mes- 
sager qui vient réclamer son assistance de la part du malade 
(c'est la dütapariksä des traités âyurvédiques) et par un pro- 
cédé divinatoire comportant des gouttes d’huiles sur des feuilles, 
procédé que je ne connais pas chez les Hindous mais dont le 
liév. Bodding indique (p. 17) qu'il ne doit pas être d’origine 
purement santale. 

Les ojha rapportent l’origine de leur art à un certain Kamru- 
guru qui doit désigner suivant le Rév. Bodding un maître du 
Kämarüpa (Assam). Le pays de Kaämarüpa était en effet réputé 
jadis au Bengale pour être la contrée par excellence des ma- 
giciens. 

Les raranko qui partagent chez les Santals avec les ojha 
les fonctions de médecins s'opposent à ces ojha en ce qu'ils 
traitent exclusivement par des médecines sans employer ni 
Jhar ni mantar. Dans l'Inde entière cette distinction existe 
entre les médecins proprement dits et les mantravadin, les 
charmeurs, et elle existait dès une époque ancienne puisque 
Strabon décrit successivement d’après Mégasthène les médecins 
qui traitent par le régime, les liniments , etc. (Géogr., xv, 6o) 
et, d’après d’autres auteurs, les Pramnai qui portent des sacs 
de racines et de simples mais n’usent en réalité que de charmes 
et de magie (rbid., 70). 

Il est à noter que l'examen du pouls tel que le pratiquent 
les ojha Santals diffère considérablement dans son objet de 
celui que pratiquent les médecins indiens, car les Santals s’en 
servent pour diagnostiquer les Boñga en cause et non pour 
établir comme les Indiens un diagnostic strictement médical. 
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Mais l'idée même de pratiquer l'examen du pouls vient très 
probablement de l’exemple des médecins indiens. 

La nosologie est très analogue à celle de l’Ayurveda. Un 
certain nombre de maladies portent un nom caractéristique. 
C'est ainsi que santali ra) rog correspond à skt. räjayaksman 
(déjà mentionné Rig. V., x, 161.1) phtisie, que sant. marañ 
rog, la grande maladie (lèpre) correspond à skt. mahäroga 
(en skt. diverses maladies dont la lèpre), etc. Mais souvent les 
noms sont purement santalis, car ce sont des noms de symp- 
tômes (Bodding, p. 141) traduisant des noms de symptômes 
correspondants de la nomenclature sanscrite ou bengalie. 

La thérapeutique non magique est exaciement du même 
type que celle des livres âyurvédiques et emploie la même 
matière médicale. Il n’est pas jusqu'aux pratiques médicatrices 
populaires (fomentations et massages surtout) qui ne se 
retrouvent chez les autres Indiens. 

Sans doute pourrait-on trouver bien des lraits de détail qui 
paraîtraient propres aux Santals faute de pendants connus 
chez les Hindous, mais il serait, même en présence de ces 
traits, imprudent d’aflirmer qu'ils ne sont pas eux-mêmes 
empruntés. Il faudrait pour le faire, avoir dépouillé toute la 
littérature médicale sanscrite et vernaculaire. Il est a priori 
certain que les praticiens santals n’ont pas été sans jamais 
rien découvrir ni rien modifier, seulement leurs emprunts 
sont si importants que nous ne pouvons plus déterminer où 
ils se limitent. 

Il serait d'ailleurs étrange que les Santals aient pu garder 
en plein territoire indien une médecine et une magie de 
quelque originalité quand la plupart des peuples qui ont subi 
à distance l'influence indienne ne l'ont pas pu. Les Tibétains 
possèdent la médecine et la magie hindoues, et les livres Bon-po 
que nous connaissons ne diffèrent eux-mêmes presque en rien 
des livres bouddhiques. La religion que naguère de Harlez 
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appelait «religion nationale des Tartares orientaux » > atteste 
une influence considérable des croyances et des rituels 
magiques de l'Inde, influence à laquelle l'Indo-Chine et l'Indo- 
nésie n'ont pas échappé davantage. Pour ne prendre qu'un 
exemple typique il suflit, pour le moment, de considérer la 
médecine et la magie des Bataks(®) et dans celles-ci la céré- 
monie du rappel de l'âme (téndi). 

Gette cérémonie est pratiquée par un prêtre appelé guru 
(mot sanscrit, maître) qui prononce tout d’abord des muntora 
(skt. mantra) et lire de livres appelés pustaka (mot sanskrit, 
livre) des formules magiques et des prescriptions médicales, 
remèdes internes et externes, frictions, massages, prescriptions 
de régimes, infusions de fleurs et de feuilles, etc., tout lar- 
senal thérapeutique de l'Ayurveda. Contre les mauvais esprits 
le guru fait des offrandes d'aliments, organise une procession, 
accomplit des rites sur une efligie et termine ses opérations 
par un repas, Les rituels antidémoniaques indiens ne pres- 
crivent pas autre chose. L’un d'eux, le Kumäâratantra de 
Râvana ) trouve réplique non seulement dans la cérémonie 
batake, mais au Cambodge‘), sans parler de sa traduction 
chinoise et de la diffusion de ses données jusque dans la 
médecine arabe. 

Dans ces conditions il apparaît nécessaire de se demander 
toujours, en face de croyances ou de rites relevés chez des 
peuples ayant pu subir l'influence indienne, s'il ne s’agit pas 

() C. ne Harzez, La religion nationale des Tartares orientaux. Mémoires de 
l'Académie de Belgique, tome XL, 1883. 

@) Cf. D'R. Rower, Bidrage tot de geneeskunst der Karo-Batak’s. Tijdschrift 
voor indische Taal-, Land-en Volkenkunde. Partie L, 1908, p. 205 à 287. 
Voir aussi Joh. Wannex, Die Religion der Batak, Gôttingen, 1909, et Job. 


Winxzer, Die Toba-Batak auf Sumatra in gesunden und kranken Tagen, Stutt- 
gart, 1925. 

G) Cf, Journal asiatique, janvier-mars 1935. 

G) D' Rirmarast Noronom, Évolution de la médecine au Cambodge. Paris, 
1929. Cf. p. 41 et suiv. 
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d'emprunts à la littérature scientifique, magique et tantrique 
que l'Inde a si largement diflusée. Malheureusement cette 
lillérature est encore insuffisamment dépouillée en dépit du 
rôle important qu’elle a joué dans l’histoire de la civilisation. 
D'autre part, les textes magiques indo-chinois et indonésiens 
qui peuvent attester directement les emprunts par leurs indi- 
cations et leur vocabulaire sont nombreux mais peu connus. 
Tant que la philologie ne se sera pas exercée longtemps sur 
tous ces textes, bien des hypothèses ethnologiques fondées sur 
des comparaisons de croyances et de rites resteront mal 
assurées. 

La question est d'autant plus grave que, d’une part, les élé- 
wents indiens exportés au loin risquent d’avoir fréquemment 
entraîné dans leurs voies de migration des éléments étrangers 
pour les disséminer sur leur passage et que souvent, d'autre 
part, les données revêtues d’une forme indienne ne sont pas 
indo-aryennes. Bien au contraire elles proviennent des origines 
les plus diverses. Nombre de peuples ont apporté leur contribu- 
tion au complexe de la culture indienne, mais par la suite 
l'Inde a redistribué à tous des parts de ce complexe, et c’est 
une tâche périlleuse que de rechercher aujourd’hui l'apport 
initial de chacun dans ce qui est devenu le bien commun de 
tous. 

Jean Fizziozar. 
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LES ÊTATS TYPHOIDES ET COMATEUX 
DANS LA MEDECINE 
ET LES CROYANCES POPULAIRES INDIENNES 


Par M, J. FILLIOZAT, 


La médecine indienne reconnait, comme on sait, 
trois éléments constitutifs du corps, ou plutôt trois 
énergies vitales, les énergies du Vent, du Feu et de 
l'Eau. Si, pour une cause quelconque, l’une d'elle se 
met à jouer à l'excès ou au contraire à faire défaut 
dans un organe, il s'ensuit une lésion de cet organe 
ou au moins un trouble dans sa fonction. Pour pres- 
que chaque maladie on décrit diverses formes cli- 
niques en rapport avec la prédominance de l’une 
des trois énergies ou résultant du concours de deux 
d’entre elles ou même de toutes trois. 

C’est ainsi que, parmi les très nombreuses formes 
de fièvres que distingue la médecine indienne, sont 
mentionnées spécialement celles qui sont dues plus 
particulièrement au Vent, véta, à l'élément igné, 
pilta, à l'élément aqueux, kapha, ou enfin au con- 
cours des trois, sanntpäla. 

L'Uttaratantra qui forme appendice au principal 
ouvrage de la médecine indienne, le traité de Su- 
cruta, décrit de la facon suivante les symptômes et 
les formes des sannipätajvara, des fièvres dues au 
concours des trois éléments du corps: 

Chapitre XXXIX, vers 35. « Perte du sommeil, ver- 
tige, essoufflement, lassitude, insensibilité des mem- 
bres, inappétence, soif, égarement d'esprit, excita- 
tion (1), raideur, chaleur brûlante et froid, angoisse 
au cœur, 


(1) Analogue selon le commentateur Dalhana à celle que provoque la 
noix d’arec. 
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36. cuisson ralentie des impuretés corporelles (1), 
délire, fuliginosités aux dents, langue rude et noire, 
douleurs irradiées des articulations, du crâne et 
des os, 

37. yeux révulsés et chassieux, oreilles doulou- 
reuses aux sons, divagation, orifices naturels rùtis, 
râÂle, abolition de la conscience, 

38. écoulement en petite quantité et au ralenti de 
la sueur, des urines et des excréments; [tels] sont 
tous les symptômes engendrés par tous [les éléments 
de trouble]. 

Et à ce sujet (2), apprends de moi la distinction [des 
formes cliniques]. 

39. Ni trop chaud, nitrop froid, ayant peu de con- 
naissance, roulant les yeux, la voix cassée, la langue 
rude, le gosier sec, privé de sueur, d’excréments et 
d’urines, 

40. larmoyant, le cœur chaviré (3), ayant de la 
répugnance pour la nourriture, l'éclat [du teint] 
détruit, soufflant, [le malade] est couché, gisant, 
atteint par surcroit de divagation. 

41. On dit que c’est [là] l'abhinyâsa (l’abandon, 
l'abattement du corps); d’autres disent l’hataujas [la 
vitalité détruite). 

[Certains] tiennent la fièvre du concours [des trois 


(1) On est tenté de reconnaitre ici une allusion à la doctrine grecque 
classique de la coction des humeurs, La date probablement assez tur- 
dive de l’Uttaratantra permet de supposer un emprunt. Des textes pos- 
térieurs encore à celui-ci contiennent la même notion dans les mots 
doshapäka, Vagbhata, Ashtängahrdaya, Sûtrasthäna XVIII, 48; Nidäna, 
IT, 33) et doshapäcana, adjectif qualifiant les décoctions « qui cuisent 
les impuretés corporelles » (bidem, CikitsA, I, 47). 

Mais il faut observer que la notion de cuisson des éléments impurs 
du corps cadre dans la médecine indienne avec une théorie qui n’a que 
peu de chances d’être empruntée. L'élément igné du corps a pour pro- 
priété de cuire les aliments et les boissons, ce qui correspond à la 
digestion, et c’est cette cuisson qui sépare les sucs nutritifs et les 
excreta (Suçruta, Sûtr. XXI, 10). La « cuisson ralentie des impuretés cor- 
porelles » loin d’être une allusion à la coction des humeurs a donc bien 
des chances de désigner simplement la rareté des urines et des selles, 
interprétée comme due à une insuffisance de cuisson, 

(2) C'est-à-dire au sujet des fièvres sannipâta. 

(3) Variante : « les yeux révulsés », plus claire et plus naturelle, mais 
il a déjà été dit au vers précédent que les yeux roulent dans l'orbite. 
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éléments] pour difficile à guérir; d’autres pour incu- 
rable. 

42. Il faut savoir que, dans la fièvre qui appartient 
à tous [les éléments de trouble réunis, la forme] 
accompagnée de sommeil est l’abhinyâsa, celle [où le 
malade est] cachectique est l’hataujas et celle où le 
corps est complètement abandonné est le Sannyâsa. » 

Pour résumer il existe une fièvre due au concours 
des éléments vent, feu et eau du corps. Cette fièvre 
a trois formes cliniques principales, la fièvre avec 
torpeur, la fièvre avec cachexie et la fièvre avec coma. 

D'autres textes, tout en reconnaissant en gros les 
mêmes caractères aux fièvres sannipäta admettent 
une plus grande variété de formes cliniques. Le 
traité de Caraka en compte treize. 

Cikitsästhâna, If, 88 : « Je m'en vais exposer la 
symptomatologie de la fièvre sannipätla aux treize 
sortes à laquelle il a été fait allusion ci-dessus {1), 
[en prenant ces sortes] une par une. 

89. Vertige, soif, chaleur brülante, lourdeur, dou- 
leur violente de tête; il faut savoir [que c’est là] ce 
qui est spécifique dans la fièvre où il y a prédomi- 
nance du vent et de l'élément igné avec faiblesse de 
l'élément aqueux. 

90. Froil, toux, inappétence, lassitude, soif, cha- 
leur brülante, douleurs et angoisse; on sait [que c’est 
là] ce qui est spécifique dans la maladie où prédo- 
minent le vent et l'élément aqueux et où l'élément 
igné est plus faible. 

91. Vomissement, [tantôt] froid, tantôt chaleur bru- 
lante, soif, égarement d'esprit, souffrance dans les 
os; on considère que c’est ce qui est spécifique quand 
le vent est faible et quand prédominent les éléments 
igné et aqueux. 

92. Il peut y avoir douleur aiguë dans les articu- 
lations, les os et la tête, divagation, lourdeur, vertige 
dans [la fièvre où], le vent prédominant, les deux 
[autres éléments] viennent ensuite; [de plus}, soif, 
sécheresse du gosier et de la bouche. 


(1) I à été fait allusion à la fièvre sannipâta au vers 72. 
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93. Sang dans les selles et les urines, chaleur brü- 
lante, sueur, soif, anéantissement des forces et éva- 
nouissement; c'est ce qui est spécifique dans [la 
fièvre des] trois éléments de trouble où l’élèment 
igné l'emporte. 

94. On peut caractériser [la fièvre] du concours 
[des trois éléments] où prédomine l'élément aqueux 
par la prostration, l’inappétence, le haut-le-cœur, la 
chaleur brûlante, les vomissements, l’anxiété et les 
vertiges et par la lassitude et la toux. 

95. Rhume, vomissement, prostration, lassitude, 
inappétence, atténuation du feu [digestif]; c'est ce 
qui est considéré comme symptomatique dans [la 
fièvre où] le vent est faible, l'élément igné moyen et 
l'élément aqueux excessif. 

96. Couleur jaune safran des urines et des yeux, 
chaleur brûlante, soif, verlige, inappétence; c’est ce 
qui est considéré comme spécifique dans [la fièvre 
où] le vent est faible, l'élément aqueux moyen et 
l'élément igné excessif. 

97. Mal de tête, tremblement, essoufflement, diva- 
gation, vomissements et inappétence; c’est ce qui est 
considéré comme spécifique dans [la fièvre où] l'élé- 
ment igné est faible, l'élément aqueux moyen et le 
vent excessif. 

98. Sensation de froid, lourdeur, lassitude, diva- 
gation, douleur violente dans les os et la tête; on 
sait [que c'est là] ce qui est spécifique dans [la fièvre 
où] l'élément igné est faible, le vent moyen et l’élé- 
ment aqueux excessif. 

99. Essoulflement, toux et rhume, sécheresse de 
la bouche, violent point de côté; c'est ce qui est con- 
sidéré comme spécifique dans [la fièvre où] l'élément 
aqueux est faible, l'élément igné moyen et le vent 
excessif. 

100. Fluidité de selles, faiblesse du feu [digestif], 
soif, chaleur brülante, inappétence, vertige ; on sait 
Jque c'est là] ce qui est spécifique dans [la fièvre où] 
l'élément aqueux est faible, le vent moyen et l’élé- 
ment igné cxcessif. 
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101. Je m'en vais exposer ci-après Ja symptomato- 
logie de la fièvre du concours [des trois éléments en 
proportions égales]: tantôt chaleur brûlante, tantôt 
froid, douleur aux os, aux articulations et à la tête, 

102. veux larmoyants, chassieux, rouges et révul- 
sés, oreilles douloureuses aux sons, gosier comme 
rempli de barbes de blé, 

103. lassitude, égarement d’esprit, divagation, 
toux dyspnée, inappétence, vertige, langue rôtie, 
rudeau toucher, abattement des membres au suprême 
degré, 

104. crachement d’un flux de sang (1) mêlé de mu- 
cus, balancement de la tête de côté et d'autre, soif, 
insomnie, angoisse au cœur. 

105. apparition rare et en petite quantité de la 
sueur, desurines et des selles, maigreur peu marquée 
des membres, râle continu dans le gosier, 

106. apparition d'urticaire et de cercles bruns et 
rouges, mutisme, orifices naturels rôtis et lourdeur 
du ventre,cuisson ralentie des impuretés corporelles : 
c’est là le tableau de la fièvre du concours [des trois 
éléments en proportions égales]. 

107. Lorsque l'impureté (c'est-à-dire tout ce qui est 
secrétion impure ou excrétion) est retenue et le feu 
détruit, une fièvre du concours [des trois éléments] 
qui a toute sa symptomatologie au complet est incu- 
rable et [quand elle se présente] sous une autre forme 
est difficilement curable ». 


Cet exposé est caractéristique de la nosologie in- 
dienne. Chez nous, après avoir observé plusieurs fois 
le retour d’une même série de symptômes, on décrit 
un nouveau syndrome ou une nouvelle maladie et on 
raisonne ensuite sur ce syndrome ou cette maladie 
pour l'interpréter d'après les théories en cours. L'an- 
cienne médecine indienne procédait autrement ; elle 

(1) Cakrapäni, commentant ce passage veut qu’il faille entendre : 
« rejet minime par la bouche de sang ou de bile ». Mais raktapitta 
forme un composé ayant nour sens spécial celui de flux de sang. Pitta 
étant l'élément igné, raktapitta désigne l’hémorragie par congestion in- 
ense. Si pitta voulait ici dire bile il faudrait traduire comme Cakra- 
päni mais la bile ne peut guère ètre que vomie et non crachée. 
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ne recourait pas moins que nous à l'observation — la 
minutie avec laquelle elle note les symptômes l’atteste 
— mais elle partait à la découverte de ces symptômes 
avec une idée préconçue. À priori elle savait que 
chacun d'eux ne pouvait être que le résultat de l'ac- 
tion de l’un des trois éléments, vent, feu et eau ou de 
leurs combinaisons. Dans le classement nosologique, 
loin de chercher à reconnaitre des groupes naturels 
de symptômes, elle n'avait qu'un but: ranger les 
symptômes reconnus dans ses cadres étiologiques 
tout prêts. 

Loin d’être, comme on l’a écrit quelquefois. un 
empirisme, la médecine indienne était un dogmatisme 
outrancier. 

Il ne faudrait pas croire toutefois que jamais aucun 
essai n’a été fait pour sortir des classements tradi- 
tionnels. Les auteurs postérieurs à ceux que nous 
venons d'examiner et en particulier postérieurs à l'ex- 
posé des treize sortes de sannipâtajvara de Caraka, 
n'ont pas manqué quand ils en ont senti le besoin, 
d'ajouter aux formes cliniques reconnues par Caraka 
celles dont l'individualité leur paraissait s'imposer. 
Certains textes abandonnent même la classification 
de Caraka pour en institüer une ou plusieurs autres. 
Le nombre des formes cliniques reconnues reste tou- 
tefois presque toujours le même : treize. 

Le Hamsarâjanidâna, petit ouvrage relatif à l'étiolo- 
gie et à la description des maladies, au chapitre des 
fièvres, qui estle deuxième, aussitôt après avoir décrit 
les fièvres dues à la combinaison de deux des éléments 
entreprend la nomenclature des treize fièvres dues au 
concours des trois éléments, fièvres qui sont les treize 
sannipäta, car par abréviation, le seul mot sannipäta 
qui en lui-même ne signifie que « concours », sert à 
désigner la « fièvre due au concours des trois élé- 
ments ». La distinction des fièvres selon les rapports 
des éléments entre eux dans sa production, telle que 
la donne Caraka n’est pas reproduite. 

Dans le Bhâvaprakâca, ouvrage du xvi* siècle, la 
description de Caraka est reprise mais deux autres 
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nomenclatures, dont celle du Hamsarâjanidäna sont 
données concuremment. 

Enfin en dehors de la tradition sanscrite, dans la 
tradition tamoule, la classification qui fait autorité est 
la même que celle du Hamsarâjanidäna. Mais dans 
cette tradition tamoule apparaissent quelques traits 
originaux. 

Les affections que le Hamsarâjanidâna rapporte à 
l'action des trois éléments nesont plus classées comme 
fièvres, on se contente de les ranger dans un cha- 
pitre qui normalement suit le chapitre des fièvres. On 
insiste moins sur l’état fébrile que sur les symptômes 
convulsifs, paralytiques ou la prostration. Enfin le 
nom même de ces affections est abrégé etse réduit à 
sanni, écrit avec deux nasales dentales comme dans 
sannipäta du sanscrit ou même avec deux nasales 
spéciales au tamoul. 

L'étymologie du mot sanni n’est plus présente à 
l'esprit de ceux qui l’emploient. En effet sam et ni 
représentent dans le mot sanscrit sannipâta deux pré- 
fixes attachés à la racine pat pour nuancer son sens 
de manière que sannipâta signifie concours. Isolés 
de la racine pat ils n’ont plus aucun sens. D'ailleurs 
leur origine a été manifestement oubliée. On ren- 
contre en effet fréquemment dans les textes tamouls, 
par exemple dans l’Ayulvedam d’'Agastiyar (vers 780 
et suivants)dans le Perunülvayittiyakâviyam de Yügi- 
muni(252 etsuiv.), etc... l'orthographe janni alternant 
avec sanni. Orle j n'appartient pas au tamoul, et dans 
une transcription tamoule d’un mot sanscrit il est en 
général transcrit par s tamoul, tout comme l’est l's du 
sanscrit. L'orthographe tamoule janni pour sanniest 
donc le résultat d’une restitution pédante et tombant 
à faux de l'orthographe sanscrite supposée. Cet essai 
malheureux de restitution suppose que l'orthographe 
réelle et l’origine du terme avaient finies par être 
oubliées. 

Mais sanni, abréviation de sannipäta, avait fait dès 
sa naissance une rencontre qui a enrichi son sens. 

Nous avons vu que Sucruta reconnaissait parmi les 
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fièvres sannipâta une fièvre dite sannyäsa « aban- 
don complet », c’est-à-dire une fièvre avec coma. 
Dans sannyäsa se retrouvent encore joints à une 
autre racine les deux préfixes san et ni de sannipâta. 
Or sannyâsa sert dans le même texte de Sucruta à 
désigner une autre maladie que la fièvre avec coma, 
il sert à désigner le coma sans fièvre. 

« Celui, dit Sucruta, chez qui les éléments de 
trouble sont abondants, qui, par excès d’obnubilation 
est évanoui et ne se réveille pas, que la conscience a 
abandonné, il faut savoir que c’est, pour un [méde- 
cin] expert, un homme extrémement difficile à soi- 
gner. De même qu’un morceau de terre crue mouillé 
dans l’eau doit être retiré promptement sans [qu'il 
y ait eu le temps] qu'il se dissolve, de même il faut 
que le praticien soigne en hâte celui qui ne transpire 
plus et qui s’en est allé au pouvoir de la mort, par 
l'emploi de collyres, de liniments, de fumigations qui 
piquent et aussi en lui mettant des aiguillons dans les 
ongles... etc. » Sucr. Utt. XLVI, 20-22. 

Vâgbhata auteur plus tardif, complète ces données 
en précisant l’étiologie : « Après avoir suspendu 
l’activité de la parole, du corps et de l'esprit, les 
éléments de trouble [du corps] réunis (tous les 3) 
(sannipatita), résidant dans les sièges des souffles 
vitaux provoquent le sannydsa. » (Ashtângahrdava, 
Nidâna, VI, 37). 

En somme, que sannyäsa désigne une fièvre avec 
coma ou un coma tout court, on a toujours considéré 
cette affection comme étant due au sannipäta, au 
concours des trois éléments. Quelque confusion, 
d’ailleurs, sans conséquence, ne pouvait manquer de 
s'établir dans tout cela. Après qu’on eût pris l’habi- 
tude de désigner comme le fait le Hamsarâjanidâna 
la fièvre sannipäla par sannipäla tout court, on a 
pris celle de désigner le sannyäsa, coma sans fièvre 
ou léthargie par sannipäta également. C'est ce que 
nous prouve une lettre appartenant au recueil des 
« Lettres édifiantes », ‘celle du P. Papin au P. Le 
Gobien, datée de Bengale 18 décembre 1709 qui s’ex- 
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prime ainsi en énumérant diverses maladies in- 
diennes : 

« 2° Le sonnipat (1) ou la léthargie, qui se guérit en 
mettant dans les yeux du piment broyé avec du 
vinaigre. » (éd. de Lyon 1819, tome VI, page 393). 

Le mot sanni du tamoul, au double titre d’abrévia- 
tion de sannipäla et d'abréviation de sannyäsa, 
avait donc droit de désigner les diverses sortes de 
léthargie, de coma, d'insensibilité et d'états ty- 
phoiïdes. 

Mais la fortune des deux préfixes sanscrits sam et ni 
ne s’est pas arrêtée Îà. 

On désigne à Ceylan (où une partie de la population 
est d’ailleurs tamoule) et en singhalais même, sous le 
nom de sanniya l’ensemble de désordres que le 
tamoul appelle sanni. On sait par la médecine scien- 
tifique ce que sont les fièvres sannipâta ou les comas 
sannipâta, mais les croyances populaires rapportent 
à des démons la plupart des maladies, surtout celles 
où la sensibilité et l'activité paraissent comme ravies 
au malade par une puissance étrangère. 

Un très vieil ouvrage, The history and doctrine of 
Budhism...ofCeylon by EdwardUpham, paru àLondres 
en 1829, nomme p. 131 un certain démon Sanni 
qui cause la maladie sanniya et nous donne planche 41 
(en haut et à droite), l'image de ce personnage. Il 
apparait debout avec trois têtes aux dents sortant de 
la bouche, armé d'un trident et accompagne d’un 
tigre. 

C'est là le dernier avatar du mot Sanni. Deux pré- 
verbes sanscrits tirés d'un mot scientifique ont pris 
rang et personnalité parmi les démons de Ceylan. 


(1) La transcription sonnipal pour sannipäla s'explique très bien par le 
fait qu'en bengali a bref se prononce comme o, 4 long comme «, tandis 
que le a bref final ne s’entend pas. 
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Prof. Jean Fixiozar (Paris): Nägärjuna et Agastya, mede- 
cins, chimistes et sorciers. 


On a fréquemment signalé que des textes et des enseignements 
tantriques étaient attribués à Nägärjuna et, bien entendu, on n’a 
jamais accordé beaucoup de crédit à ces attributions. Mais il est 
intéressant de préciser ce que sont les textes ainsi rapportés au 
grand patriarche bouddhiste. 

Les trois plus importants sont un recueil d’une centaine de for- 
mules thérapeutiques, le Yogaçataka, un traité alchimique, le Rasa- 
ratnäkara et un manuel de sorcellerie, le Kaksaputa. 

Le Yogacataka a joui d’une vogue exceptionnelle. Il existe plu- 
sieurs manuscrits népalais (Corpier, Récentes découvertes de Mss. 
médicaux dans l’Inde, Muséon, 1903, p. 17 dut. à p.) et singhalais 
(Bibl. nat. skt., 1016), plusieurs éditions en caractères singhalais 
(dont une à Colombo en 1898) pour l’usage des praticiens indigènes, 
une version tibétaine dans le Tandjour (Mdo, CXVIII, 1). Enfin 
le fragment de manuscrit médical sanskrit-koutchéen étudié par 
S. Lévi (J. A., 1911) émane d’un exemplaire du Yogaçataka. De 
plus d’assez nombreux manuscrits du Yogaçataka se trouvent dans 
l’Inde attribués à un savant hindou, Vararuci, au lieu de l’être à 
Nägärjuna. 

Le Rasaratnäkara qui a été étudié par Praphulla Chandra Roy 
est parfois de son côté attribué au siddha Nityanätha. Il en existe 
d’ailleurs des recensions assez différentes. 

Le Kaksaputa est, lui aussi, attribué tantôt à Nägärjuna tantôt à 
Nityanätha. De plus l’ouvrage d’alchimie et le traité de sorcellerie 
échangent parfois leurs titres ou se présentent comme extraits l’un 
de l’autre (par exemple le ms. Bibl. nat. skt. 1264 qui contient le 
traité de sorcellerie s'intitule Mantrakhanda extrait du Rasaratnä- 
kara par Nägärjuna). Un Kaksaputa (Mchan khunñ sbyor ba) figure 
en version tibétaine dans le Tandjour (Rgyud, XXIII, 2), Nagaär- 
juna (Klu sgrub) passe aussi pour en être l’auteur mais il ne repré- 
sente qu’une forme très réduite du traité sanskrit. Les enseigne- 
ments magiques du Kaksaputa se retrouvent dans d’autres textes. 
C’est ainsi qu’un fragment tantrique koutchéen étudié dans une 
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publication posthume de $. Lévi (Indian Historical Quarterly, juin 
1936) met en rapport les rites de vaçikarana avec les naksatra ce 
que fait aussi le Kaksaputa sanskrit (ms. Bibl. nat. skt. 19, fol. 7° et 
suiv., skt, 524, fol. 10° et suiv.). 

On peut se demander si les divers textes attribués à Nägärjuna 
ou apparentés à ceux qui lui sont attribués, répandus qu'ils sont 
hors de l’Inde dans des contrées bouddhisées, ne représentent pas 
des sciences et une magie propres au milieu bouddhique. Le fait 
qu’en milieu hindou des savants non-bouddhistes sont considérés 
comme les auteurs des mêmes textes pourrait s’expliquer par un 
plagiat du milieu hindou tenant à conserver des livres pleins d’en- 
seignements utiles mais désireux d'éliminer le souvenir de leur 
origine bouddhique. Mais il faut observer que le contenu des textes 
médicaux et chimiques n’a aucun caractère religieux et que les rites 
magiques du Kaksaputa et du texte koutchéen similaire ne mettent 
guère en scène que des personnalités divines hindoues non-bouddhi- 
ques. De plus des connaissances de même ordre sont consignées dans 
de nombreux traités tamouls sur lesquels aucune influence bouddhi- 
que ne paraît s’être exercée. Les plus importants de ces traités sont 
attribués à Agastya dont la légende symbolise la brahmanisation du 
Sud de l’Inde. 

Dans ces conditions, il est vraisemblable d’admettre que les ensei- 
gnements scientifiques et magiques rapportés à Nägärjuna sont non 
pas bouddhiques mais simplement indiens. Les attributions à Nägär- 
juna, Vararuci, Nityanätha, Agastya ne donnent aucune indication 
sur le milieu où les textes ont été élaborés originellement mais seule- 
ment sur celui où ils ont été usités, chaque milieu prêtant au savant- 
type qu’il reconnaît le mérite de la composition de ces textes. Les 
connaissances scientifiques qu'ils contiennent ne sont liées en propre 
à aucune religion mais les connaissances magiques et rituelles sont 
liées bien plus au brahmanisme ou à l’hindouïsme qu’au bouddhisme. 
La religion brahmanique courante vise surtout à l’acquisition de’ 
bien matériels et les brahmanes sont les dépositaires naturels de 
toutes les connaissances utiles. Ce sont des enseignements techniques 
et magiques apparentés aux leurs qui emplissent les Tantra et les 
ouvrages similaires et qui se sont largement introduits dans certains 
Puräna (Agni-, Garuda-puräna, etc.). C’est sans doute la demande 
d’enseignements de ce genre, tout imprégnés d’éléments brahmani- 
ques, qui à déterminé l’expansion hors de l’Inde du brahmanisme. 
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LE SOMMEIL ET LES RÊVES 
SELON LES MÉDECINS INDIENS 
ET LES PHYSIOLOGUES GRECS 


Les grands traités de médecine sanskrits contiennent des doc- 
trines qui sont au premier rang de celles que nous a laissées l’An- 
tiquité. Elles doivent être considérées comme scientifiques dans 
la même mesure que celles des meilleurs traités hippocratiques ou 
des écrits de Galien, voire d'ouvrages beaucoup plus modernes. 
Elles représentent, en effet, un effort cohérent pour comprendre 
rationnellement les phénomènes vitaux normaux et pathologiques. 
Les résultats sont, en général, tels qu’on pouvait les attendre 
des moyens, encore bien insuffisants, qu’on employait pour les 
atteindre. Mais l'effort accompli dans la recherche est digne du 
plus grand intérêt. Son existence, son ampleur et sa continuité 
dans l’Inde sont des caractères majeurs de la civilisation de ce pays 
et des faits essentiels dans l’histoire générale de la science. 

Les traités en question datent des premiers siècles de l’ère chré- 
tienne avec des additions un peu plus récentes et un fonds commun 
d'enseignements plus anciens, les grandes lignes des doctrines 
essentielles remontant même jusqu'à la période védique, antérieu- 
rement à 500 avant J.-C. Ils expriment bien, en tout cas, les doc- 
trines reçues dans l’Inde aux premiers siècles de notre ère. Les prin- 
cipaux sont ceux dits de Suçruta et de Caraka!, d’après les noms 
de leurs « éditeurs » anciens. Bien qu'ils soient fort volumineux, en 
raison de la richesse de leur contenu qui embrasse toutes les branches 
de la médecine théorique et pratique et les sciences annexes, leurs 
exposés sont en général très condensés. La concision est d’ailleurs 


1. Prononcer u comme ou et « comme ich. 
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un souci constant du didactisme indien. Les questions de psycho- 
physiologie y sont donc, comme les autres, très brièvement traitées. 
Celle du sommeil et des rêves est présentée en quelques lignes, mais 
fournit un témoignage assez typique des conceptions psychologiques 
de la science indienne classique. 

La doctrine de Suçruta s'apparente à la spéculation brahma- 
nique dite de « dénombrement » {sänkhya) qui se donne pour tâche 
d’inventorier les essences constitutives de l'univers et des corps. 
Le sänkhya, dans sa forme la plus populaire, celle qui est répandue 
dans les grandes sommes de savoir traditionnel dites « Puräna », 
et non dans sa forme scolastiquement systématisée à part (Sän- 
khyakärikä), distingue d’abord l’ « Homme » (Purusha), qui est 
l'Être fondamental éternel, et la « Nature » (Prakrti), qui est 
pour l'Homme le monde des formes changeantes, ou la grande 
« Illusion » {Mäâyä). Chaque humain est réplique et partie de 
l'Homme cosmique. Il est plongé dans l’Illusion qui se manifeste 
pour lui par la représentation qu'il a du monde phénoménal. Dans 
l’ensemble des êtres et des choses, l’Illusion recouvre à des degrés 
divers les parcelles de l’Être. C’est ce qu’exprime le sänkhya en 
disant que les êtres et les choses peuvent être affectés de trois qua- 
lités ou propriétés (guna) : Réalité nue (satlva), Poussière (rajas), 
et Obscurité (lamas). Sucruta distingue, en conséquence, chez 
les hommes, des tempéraments où prédominent respectivement 
la bonne sérénité de l’Être pur, la poussière troublante soulevée 
par l’activité passionnée, et les lourdeurs inertes qui recouvrent 
du voile le plus opaque l'essence de l’Être. Il distingue de même 
dans les aliments et dans les éléments corporels ceux qui contri- 
buent plus particulièrement à produire ces trois tempéraments. 

Sa théorie du sommeil est dominée par cette classification. Il 
admet en outre, dans sa doctrine proprement médicale, que trois 
éléments du cosmos, le vent, le feu et l’eau, se retrouvent dans le 
corps pour en assurer la vie. Le vent, moteur dans la nature, est 
le moteur essentiel du corps, il produit le mouvement et la sensa- 
tion et circule, poussant tous les fluides, par des canaux ayant pour 
centre le cœur, siège de l’esprit (manas). Ce dernier est l'organe 
de centralisation des sensations et autres phénomènes psychiques, 
le connecteur de tous les sens et facultés. 
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Ceci admis, Suçruta présente la théorie suivante du sommeil” : 


29. … C’est le cœur qui est spécialement le siège de la conscience, 
aussi, quand il est enveloppé d’Obscurité, tous les êtres s’en- 
dorment-ils. 

Et il y a, à ce sujet, ce vers : 

30. « Ressemblant à un lotus blanc qui serait tourné vers le bas, 
le cœur, chez le sujet éveillé se dilate et chez le dormeur se 
ferme. » 

31. On considère le sommeil comme « Relevant de Vishnu », comme 
un mal. Il affecte normalement tous les vivants. 

32. À ce propos, quand, chargé au maximum d’Obscurité, le 
phlegme (élément aqueux du corps) gagne les canaux vecteurs 
de la sensation, alors a lieu le sommeil nommé l’Obscur ; c’est 
lui qui endort au moment de la dissolution (de la mort). 


Chez ceux qui sont de tempérament excessivement riche en 
Obscurité, il a lieu jour et nuit. Chez ceux qui sont de tempérament 
excessivement riche en Poussière, il n’a pas d'occasion déterminée. 
Chez ceux qui sont de tempérament excessivement riche en Réel, 
il a lieu à la minuit. Chez ceux qui ont peu de phlegme et beaucoup 
de vent et un surchauffement d’esprit et de corps, il n’est pas 
anormal. 

Et, à ce sujet, il y a ces vers : 

33. « Le cœur est dit le siège de la conscience, à Suçruta, chez les 
êtres qui ont un corps. Quand il est soumis à l’Obscurité, le 
sommeil survient chez les êtres qui ont un corps. » 

34. « La cause du sommeil est l’Obscurité ; dans la veille, on dit 
que c’est le Réel qui est en cause, ou bien c’est l’être propre 
[des choses] qui est déclaré cause principale. » 

39. « Le soi de l’être, maître du corps dormant, saisit avec un esprit 
affecté de la Poussière les objets bons ou mauvais perçus par le 
corps antérieur. » 

36. « Mais, quand l'insuffisance des organes est développée par 
l’Obscurité, même ne dormant pas, le soi de l'être est dit comme 
endormi. » 


1. SUGRUTA, Çérirasthâna, IV, 29-36. 
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Ge texte exprime en fait deux conceptions du sommeil. La pre- 
mière est la plus rudimentaire ; elle est fondée sur la comparaison 
du cœur avec un lotus. Cette comparaison repose, selon toute vrai- 
semblance, sur l’observation anatomique, car le cœur se présente 
appendu à la crosse de l'aorte, un peu comme un bouton de fleur 
au bout d’une tige recourbée!. Mais elle donne lieu à une théorie 
qui rentre dans une catégorie de fausses explications par analogie, 
très fréquentes dans la pensée indienne ancienne et aussi ailleurs?. 
On rapproche, par mise en parallèle, le phénomène à expliquer 
d'un phénomène déjà compris. On se donne ainsi l'illusion de 
l'explication. En fait, on ne rend pas compte de la production du 
premier phénomène, et souvent on ne sait rien non plus de la pro- 
duction du second, mais celui-ci est familier, on ne s’interroge pas 
à son sujet ; il est associé à un sentiment de satisfaction d'esprit. 
Aussi, le phénomène considéré comme similaire et rattaché à lui 
participe-t-il à l’association au même sentiment. Il est connu que 
le lotus s’épanouit le jour et se ferme la nuit, d’autre part on se 
demande pourquoi l’homme veille le jour et dort la nuit. Or le 
cœur, réputé siège de la conscience, est matériellement comparable 
à un lotus, ik doit donc se comporter comme tel et, par l’alternance 
de son ouverture diurne et de sa fermeture nocturne, il produit ou 
supprime l’activité de la conscience. En réalité, ni le phénomène 
de l’ouverture et de la fermeture du lotus ni celui du sommeil ne 
sont expliqués. Au lieu de résoudre le problème du sommeil, la 
comparaison ne fait que le renvoyer dans la catégorie de ceux qu’on 
ne cherche pas. Il n’y a donc dans la première conception du som- 
meil envisagée par Suçruta aucune trace d’effort scientifique, 
mais elle n’est indiquée que comme une ancienne opinion que 
l’auteur ne soutient pas personnellement. 

Nous pouvons, d’ailleurs, retrouver l’origine de cette opinion. 
Dans les anciens textes de spéculation brahmanique, les Upanishad, 
il est souvent question de la veille, du sommeil et des rêves. La 
Brhadäranyaka-up., notamment, enseigne que, dans le sommeil, 


1. Elle apparaît déjà dans la littérature brahmanique (Chândogya-upanishad, 
VIII, 1, 1-2). 

2. Un P. Tannery, de nos jours, expliquait encore le sommeil par un « désen- 
grenage » des rouages de la pensée (cf. Y. DELAGE, Le rêve, Paris, 1919, pp. 230-231). 
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le « personnage consistant en connaissance », c’est-à-dire la cons- 
cience, qui est dans la cavité du cœur, accapare les activités pneu- 
matiques qui produisent les sensations. Il est alors comme un 
roi qui, tenant ses sujets attachés à lui, parcourt son royaume 
à sa fantaisie, et c’est alors le rêve (II, 1, 17-18). Ou bien, s’insinuant 
par des vaisseaux ténus hors du cœur, son siège d'activité, mais ne 
quittant pas la région pour vagabonder comme dans le rêve, il 
s’arrête et se repose dans le péricarde, et c’est alors le sommeil 
profond (II, 1, 19). Dans la veille, cette âme consciente agit dans 
le corps et voit ce monde-ci, dans le rêve elle voit un autre monde 
qu’elle crée (IV, 3, 9 et suiv.)!. Nous voyons donc que, par delà 
les théories du sânkhya, dans la vieille spéculation brahmanique 
est déjà attestée l’idée que la veille et le sommeil sont en rapport 
avec ce qui se passe dans le cœur. Dès que s’ajouta à cette idée 
celle de la similitude du cœur avec le lotus, la pseudo-explication 
de la veille et du sommeil rapportée par Suçruta a dû naître. Mais 
elle constituait un recul plutôt qu’un progrès. La théorie de l’Upa- 
nishad était moins loin d’être rationnelle. Elle tentait d'expliquer 
en supposant une faculté d’essence subtile mais matérielle? en 
jeu dans les organes. Elle utilisait la comparaison comme moyen 
adjuvant, elle ne se réduisait pas à une simple comparaison, ren- 
voyant illusoirement le phénomène à expliquer à un phénomène 
familier incompris. Le vers traditionnel cité par Suçruta contient 
donc un écho altéré de l’ancienne doctrine brahmanique qui conte- 
nait elle-même un rudiment d'explication psycho-physiologique. 

On peut croire que l’altération dont il s’agit provient des milieux 
souvent préoccupés de vulgarisation où se sont élaborés les Purâna. 
C’est en tout cas aux idées en cours dans ces milieux que se rattache 
l'indication donnée ensuite par Suçruta (31). L’appellation de 
« Relevant de Vishnu » (vaishnavi) qui est appliquée au sommeil 
se retrouve, en effet, dans le Bhägavata-purâna (X, 2, 11) comme 
un des noms de l'entité mythologique Yoganidrâ, « Sommeil mys- 
tique », ou Yogamäyà, « Illusion mystique », qui endort les gardes 


1. Les versions européennes de l’Upanishad sont parfois rendues obscures 
par le fait qu’elles traduisent trop souvent svapna par « sommeil » dans des cas 
où le mot veut certainement dire « rêve ». 

2. Faite de souffle, de lumière ou de vide éthéré (IV, 3, 7 et 4, 22). 
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d’un tyran pour sauver l'enfant Krshna, incarnation de Vishnu. 
Ailleurs elle est encore le sommeil de Vishnu lui-même qui, dans 
son rôle cosmique, tantôt veille, tantôt dort et qui est appelé dans 
le Bhägavala « Celui qui trompe tout », Vigvamohana (X, 13, 44). 
Un des commentateurs de notre texte, Dalhana, confirme que 
Vaishnavi est bien Mâyà et c’est ce qui justifie qu’elle soit considérée 
comme un mal. 

La théorie qui vient ensuite (32) constitue une tentative d’expli- 
cation proprement physiologique. 

Suçruta admet, d’après la tradition qu’il a d’abprd évoquée (29), 
que le sommeil relève de la catégorie fonctionnelle de l’Obscurité, 
mais ce n’est pas par simple participation magique. L'Obscurité 
est une propriété de la nature, induite des phénomènes couramment 
observés. Sa présence dans le phlegme est déduite des caractères de 
cet élément de l’organisme, qui est représenté surtout par la pituite 
nasale et qui, froid, lourd, visqueux, s'oppose aux éléments plus 
déliés et plus actifs, le feu rayonnant et le vent moteur. D'autre 
part, les sensations sont véhiculées normalement par des canaux, 
entre la périphérie et l’esprit siégeant au cœur. Ceci admis, l’expli- 
cation du sommeil est cherchée dans l’obstruction mécanique des 
canaux sensitifs par le phlegme de nature obscure. 

Quand cette obstruction a lieu, elle interrompt les transports 
sensoriels et par conséquent supprime les sensations, d’où l'état 
de vie dans l’inconscience qui constitue le sommeil complet. Il y 
a là une explication rudimentaire mais nettement rationnelle. 

Le sommeil est d’autant plus durable que la fonction d’Obs- 
curité est plus puissante dans le corps. Ceux qui ont peu de phlegme 
et beaucoup de vent et de chaleur (l'élément igné est représenté 
par la bile) ne dorment pas à l’excès, puisque le vent et le feu sont 
les facteurs de l’activité motrice et sensorielle. Mais tout être dort, 
car la fonction d’Obscurité n’est jamais absente et vient par moments 
prendre le pas sur les autres. Quand la fonction du Réel prédomine, 
c'est la veille, et les choses apparaissent à l’âme dans leur être 
propre (34). Quand l’activité de la Poussière est en jeu, l’âme saisit, 
par l’organe sensoriel troublé, non les choses dans leur être propre, 
mais les souvenirs des existences antérieures (35). Il s’agit manifes- 
tement là d'une interprétation des rêves. Les objets vus en rêve 
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sont donc des objets réels mais non actuels, dont les images sont 
remémorées à la faveur de l’obscurcissement de la conscience 
de la réalité présente par le principe de la Poussière. Le sens secondaire 
de « passion » qui est souvent affecté au mot rajas, « poussière », 
est ici également en vue, car c’est l’activité passionnelle surtout qui 
attache l’âme au cycle des renaissances. L'interprétation n’est 
pas, sur ce point, physiologique. Elle est tirée des idées courantes 
et, de plus, elle paraît conserver encore un écho de la doctrine 
de l’Upanishad d’après laquelle l’âme voit ce monde dans la veille 
et un autre monde dans le sommeil. 

En cas d'imperfection des $ens et d’influence du principe d’Obs- 
curité, il y a torpeur de l’âme, même en dehors du sommeil (36), 
selon toute apparence parce que le cours des souffles vecteurs de 
sensations est, dans les canaux, à la fois faible et entravé. 

Telle est la représentation que le traité de Sucruta offre du 
sommeil et des rêves. Au sujet de ces derniers, celui de Caraka est 
plus instructif. Dans un chapitre sur les signes prémonitoires!, 
Caraka étudie essentiellement les rêves du malade annonçant la 
mort à plus ou moins brève échéance. Ce chapitre relève en majeure 
partie de l’oniromancie courante, mais aux données oniroman- 
tiques il ajoute une théorie râtionnelle du rêve qui est la suivante : 


40. … Par suite de la réplétion par les trois éléments de trouble 
en force excessive des canaux vecteurs à l’esprit, on voit des 
rêves terribles, terribles relativement au temps de la mort?. 

41. L'homme qui n’est pas très profondément endormi voit, par 
l'esprit, maître des facultés, des rêves de diverses sortes : à 
réalisation ou sans réalisation. 

42. On sait que le rêve est de sept sortes : celui qui a été vu, celui 
qui a été entendu, celui qui a été éprouvé, celui qui a été désiré, 
celui qui a été imaginé, celui qui est relatif au futur et celui qui 
est provoqué par les éléments de trouble. 

43. À ce propos, le praticien enseigne que les cinq premières sortes 
sont sans réalisation. Il en est de même du rêve de jour et de 
ceux qui sont trop brefs ou trop longs. 


1. CARAKA, Indriyasthâna, V, 40-46. 
2. Ou, selon une variante qui constitue une lectio facilior : « On voit des rêves 
terribles relativement au moment terrible (de la mort). » 
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44. Le rêve qui est vu dans la première partie de la nuit peut 
avoir une faible réalisation. Celui qui ne se rendort pas après 
lavoir vu peut aussitôt en éprouver une pleine réalisation. 

45. Celui qui, après avoir vu un rêve, même défavorable, en voit 
encore sur le champ un agréable, de bon aspect, on doit savoir 
qu'il éprouve une bonne réalisation. 

A ce sujet il y a ce vers : 

46. « Le praticien qui connaît ces rêves terribles, qui sont ainsi 
symptômes prémonitoires, n’entreprend pas aveuglément des 
traitements chez les incurables. » 


Les quelques mots du début de ce passage (40) suffisent à mar- 
quer que Caraka envisageait une explication physiologique du 
rêve. Les éléments de trouble de l'organisme, qui sont aussi ses 
éléments vitaux quand leur jeu est normal, circulent dans les canaux 
sensoriels, les mêmes que mentionne aussi Sucruta et où la spé- 
culation brahmanique ancienne faisait aussi circuler la conscience. 
Ces éléments de trouble, excités, perturbent dans ces voies sensi- 
tives les souffles sensoriels. Les rêves qu’ils produisent par exci- 
tation ont une valeur prémonitoire, puisqu'ils sont des manifesta- 
tions de phénomènes pathologiques réels se déroulant dans les 
voies sensitives. La croyance en cette valeur prémonitoire ne 
repose plus ici sur les enseignements de l’oniromancie, elle est 
pleinement fondée en raison. 

Les rêves ne sont pourtant pas tous prémonitoires ; de beaucoup 
d’entre eux il ne résulte rien (41). Caraka a grand soin de préciser 
quels sont ceux auxquels on n’a pas à ajouter d'importance. La 
question est grave, car, du point de vue indien, c’est une grande 
erreur pour un médecin de traiter un incurable, faute d’avoir su 
le reconnaître comme tel et ç’en serait une encore plus grande, bien 
entendu, que d'abandonner mal à propos un malade curable. D'où 
la classification des rêves destinée surtout à mettre en évidence 
les catégories significatives et celles qui ne le sont pas. 

Cette classification devait être traditionnelle dans l’école dont 
Caraka a publié les théories, puisqu'il l’introduit par les mots : 
« On sait que. ». Elle a été reprise dans des ouvrages plus récents, 
comme les deux qui sont attribués au médecin Vâgbhata. Aruna- 
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datta, commentateur de l’un d’eux, a donné des explications qui 
assurent l'interprétation des termes désignant chacune des sortes 
énumérées. Une version tibétaine du texte qu’Arunadatta a 
commenté corrobore par surcroît cette interprétation’. Les rêves 
qui ont été vus, entendus ou éprouvés sont ceux qui repro- 
duisent des impressions, visuelles, auditives ou autres, de la veille. 
Les rêves désirés et imaginés sont ceux qui répondent aux désirs 
et aux images mentales de la veille. Ces cinq catégories de rêves se 
rapportent donc à des représentations passées ou présentes et non 
pas futures. Elles n’ont aucune valeur pronostique. Au contraire, 
en ont une les deux autres catégories. Celle des rêves relatifs au futur 
comprend ceux dont le spectacle vu dans le sommeil se retrouve 
ensuite dans la réalité. Leur nature ne peut être reconnue d'avance, 
sauf par divination. Ils représentent le groupe des rêves dont se 
sert l’oniromancie et pour lesquels nos textes ne proposent pas 
d'explication scientifique. La dernière catégorie, celle des rêves 
provoqués par les éléments de trouble de l’organisme, est celle 
qui, à l’inverse, relève de la psycho-physiologie naissante. Elle est, 
il est vrai, tout à fait fausse, puisque les éléments de trouble et les 
canaux vecteurs des sensations n'existent pas tels qu'ils sont 
conçus, mais elle traduit un effort de compréhension des faits et 
un effort de bonne méthode. 

Pour apprécier la valeur des théories indiennes du sommeil et 
du rêve il convient de les comparer aux théories similaires de 
l'Occident ancien. 

La Collection hippocratique ne présente pas de théorie systéma- 
tique du sommeil et des rêves, mais contient sur eux des indications 
significatives des conceptions adoptées par ses auteurs. Le traité 
Des Venis (Littré, VI, 88), 14, enseigné que, quand l’envie de dor- 
mir se fait sentir, le sang se refroidit, parce que la nature du sommeil 
est de refroidir, d’où alourdissement du corps et modification de 
l'intelligence pouvant entrainer des rêves. Selon le traité Des Épi- 
démies, IV (Littré, V, 144), 4, 12, le corps est plus chaud à l’exté- 

1. Les deux ouvrages attribués à un ou deux (?) VÂGBHATA sont l’Ashiân- 
gasangraha (le passage correspondant à celui de Caraka se trouve Cârirasthâna, 
XII) et l’Ashiâängahrdaya (Çâr., VI, 60-61). Le commentaire d’Arunadatta est 


relatif à ce dernier passage. La version tibétaine est celle de la collection du 
Tandjour. (P. Corbier, Cat. du fonds tibétain de la Bibl. nat., XII, p. 470.) 
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rieur et plus froid à l’intérieur dans la veille, alors que c’est l'inverse 
dans le sommeil où le sang se porte davantage à l'intérieur (IV, 
5, 15). Il y a donc contradiction entre les deux traités, les données 
de celui Des Épidémies impliquant que, dans le sommeil, l’intérieur 
est à la fois plus chaud et plus sanguin que dans la veille. Le traité 
De la Maladie Sacrée (Littré, VI, 350) témoigne d’une conception 
physiologique plus avancée. Il atteste une théorie générale de 
l’activité somatique et psychique. L’organe de l'intelligence est le 
cerveau (14) et non pas le diaphragme ou le cœur, comme le croient 
certains (17). C’est l’air qui donne l'intelligence au cerveau (16) ; 
la bile l’échaufte et le phlegme le refroidit (15). Les songes effrayants 
peuvent être produits par l’afflux du sang dans les veines du cer- 
veau (15). Il y a bien là un essai d'explication rationnelle’ des faits 
psychologiques et cet essai est proche de celui des Indiens. 

L'auteur hippocratique admet, il est vrai, contrairement à la 
plupart des médecins indiens, que l'intelligence n’est pas dans le 
cœur, mais il pense que l’activité psychique dépend de l'air, tout 
comme les Indiens croient qu'elle est liée au vent, et c’est ce point 
de doctrine qui est le plus important. La reconnaissance du cerveau 
au lieu du cœur comme organe psychique central est relativement 
secondaire. Elle n’implique pas, en effet, qu'aucun rôle soit attri- 
bué au parenchyme cérébral. Comme l’a montré Jules Soury!, 
c’est bien l’air qui est la substance psychique ; le cerveau n’est que 
l'organe creux où il agit. L’hésitation entre le cerveau et le cœur 
n’est qu'une hésitation entre deux cavités. 

D'autre part, si les médecins indiens que nous avons cités placent 
le siège de l’organe psychique central, le manas, dans le cœur, un 
autre médecin, Bhela, rédacteur d’un enseignement médical se récla- 
mant de la même école ancienne que Caraka, le place, comme l’a 
mis en lumière M. S. N. Dasgupta?, dans la tête, tout en le distin- 
guant de l’organe la conscience (citta) qu'il localise au cœur, selon 
la théorie ordinaire de ses confrères. Les divergences d'opinion sur 
le siège de l'organe psychique central remontent d’ailleurs très 


1. (Vaiure et localisation des fonctions psychiques chez l’auteur du trailé De la 
Maladie Sacrée. École pratique des Hautes Études, Section des Sciences hist. el philol. 


Annuaire, 1907, pp. 17 et 33. 
2. A History of Indian philosophy, Cambridge, 1932, t. II, pp. 340-341. 
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haut dans l’Inde. Le Rgveda semble plutôt mettre en rapport le 
manas avec le cœur, mais l’Atharvaveda, qui une fois le place dans 
le cœur lui aussi (VI, 18, 3), le mentionne une autre fois (X, 2, 27) 
comme « gardant » la tête, conjointement avec le souffle et la nour- 
riture!. Les premières spéculations grecques et indiennes de psycho- 
logie se ressemblaient donc et se rencontraient dans leurs formes 
diverses mêmes. 

D'autres analogies précises se rencontrent encore entre le 
traité De la Maladie Sacrée et les textes médicaux indiens. C’est à 
l’action de la bile, élément chaud de l’organisme, dn phlegme, élé- 
ment froid, et de l’air ou vent que le traité grec rapporte le fonc- 
tionnement du cerveau et ces trois éléments, pareillement conçus, 
sont ceux de toute la physiologie indienne. Enfin, les médecins 
indiens, comme l’auteur du traité De la Maladie Sacrée, faisaient 
de l’épilepsie une maladie naturelle, tout en admettant par ailleurs 
des possessions divines ou démoniaques?. 

Dans leur pratique, les médecins hippocratiques, ou du moins 
certains d’entre eux, recouraient comme les Indiens à une oniro- 
mancie médicale. Le traité Du Régime, livre IV, intitulé Des Songes 
(Littré, VI, 638), procède du même esprit que la première partie 
du chapitre de Caraka étudié plus haut. Mais il n’étudie pas seule- 
ment les rêves précurseurs de mort. C’est une clé des songes d’un 
caractère plus général où ils sont classés d’après les choses vues. 
Il distingue les songes divins, qui relèvent de la mantique ordi- 
naire, et ceux qui traduisent des états corporels et sur lesquels les 
interprètes attitrés des premiers se trompent souvent. Il offre 
une théorie rudimentaire des songes, mais il ne s’agit pas d’une 
théorie physiologique Pendant le sommeil, l'âme, débarrassée des 


1. Le souffle et la nourriture entrent tous deux dans le corps par la tête. 
De plus, le souffle de la bouche est, dans les idées brahmaniques, parfois consi- 
déré comme le principal et comme celui qui assure l’ingestion de la nourriture. 
(Chândogya-up., X, 2, 7-9 ; Brhadär.-up., 1, 3, 7-8.) 

2. J’ai eu l’occasion d'étudier cette question (Étude de démonologie indienne. 
Le Kumäratantra de Râvana, Paris, 1937) et supposé alors (pp. 25 et suiv.) que 
les symptômes de possession décrits étaient théoriques et n'avaient pas été observés, 
non plus que ceux qu'Hippocrate rappelle en combattant les médecins qui les 
considèrent comme démoniaques et non organiques. Mais, comme je l’ai remar- 
qué depuis (Magie et médecine, Paris, 1943, pp. 36 et 40), il suffisait que ces symp- 
tômes fussent considérés communémént comme possibles pour que des malades 
croient les éprouver et les manifestent. 
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soins que le corps lui donne quand il est éveillé, « se mouvant et 
gagnant les parties du corps, gouverne sa propre maison » (86), 
voit et agit, assumant toutes les fonctions du corps aussi bien que 
les siennes propres. C’est pourquoi ce qu’elle voit alors peut tra- 
duire l’état corporel. Avec cette conception particulière, l’auteur 
se trouve moins près de Caraka que des idées de la Brhadäranyaka- 
upanishad relevées plus haut, d’après lesquelles la conscience, 
rassemblant, pendant le sommeil, les activités pneumatiques, cir- 
cule dans le corps comme un roi dans son royaume. 

Dans les fragments et les doxographies des anciens physio- 
logues grecs et des médecins non-hippocratiques se rencontrent 
assez souvent des opinions sur le sommeil et les rêves, et parfois 
elles sont plus avancées, comme essais d'explications scientifiques, 
que celles des médecins hippocratiques?. 

Chez tous ces auteurs, ces opinions dépendent d’abord de concep- 
tions physiologiques et cosmologiques générales. Elles dépendent 
ensuite et accessoirement de la solution donnée au problème du 
siège, cœur ou cerveau, de l'organe psychique central ou, comme il 
est dit souvent chez les doxographes, de l’organe « directeur », 
hégémonikon. 

Pour Empédocle, ce qui pense, c’est le sang qui environne le 
cœur (frag. 105, T 345). L'activité psychique, comme aussi soma- 
tique, est de nature ignée. En effet, le sommeil est dû à un refroi- 
dissement modéré du sang, la mort à son refroidissement complet 
(Diels, Dox. 435, T 336, n° 23, S 47). Cette opinion concorde avec 
celle qui est exprimée dans le traité hippocratique Des Venis cité 
plus haut. Héraclite faisait, lui aussi, dépendre du feu l’activité 
psychique. L'âme la plus sage est une lueur sèche ; quand elle 
brûle faiblement, c’est le sommeil ; quand elle s'éteint, c’est la 
mort (frag. 26, T 201, nos 73-75). Dens la veille, elle communique 
avec l'extérieur, le monde commun à tous, par des canaux (poroi) 
et par la respiration, qui l’alimentent en logos divin, lui donnent la 


1. Ces fragments et doxographies se trouvent pour la plupart commodément 
réunis (en dehors des recueils classiques) dans P. Tannery, Pour l’hisioire de la 
science hellène, 2e éd., par A. Dis, Paris, 1930 (cité ci-dessous par T.). Les opi- 
nions des Anciens sur l’anatomie et la physiologie du système nerveux sont aussi 
commodément réunies dans J. Soury, Le système nerveux central, Paris, 1899 
cité par S.). 
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raison, comme le feu donne l’incandescence aux charbons qu on 
en approche. Dans le sommeil, les poroi se ferment, l’esprit n’est 
plus en communication avec l'extérieur que par la respiration et 
perd la mémoire (Dox. 209, T 197, S 31). Il y a là une spéculation 
très vague et une pseudo-explication par comparaison qui sont du 
même ordre que l’ancienne opinion indienne rapportée par Suçruta 
et comparant le cœur au lotus. Il y a cependant une ébauche de 
représentation du mécanisme de la veille et du sommeil, étant admis 
au préalable que la substance psychique est de la même nature 
que l’élément supposé prévalent dans le cosmos, le feu. 

Démocrite a proposé une théorie à plusieurs égards semblable, 
mais différente dans la mesure où elle découle des idées cosmolo- 
giques générales qui lui sont propres. Pour lui, l’âme ou l’intelli- 
gence est chaleur et elle est de structure atomique, aussi les atomes 
psychiques sont-ils des atomes ignés. Ces atomes sont sans cesse 
renouvelés par la respiration et foulés par elle à l’intérieur du corps. 
Quand il s’en échappe une certaine quantité, on tombe en état de 
sommeil; une déperdition plus importante entraîne la léthargie ; 
leur disparition totale la mort (S 92-93). Nous trouvons là, modifiée 
par l’atomisme, la théorie d’après laquelle l’activité psychique est 
de nature calorique. Selon Démocrite, les rêves sont dus à la péné- 
tration dans le corps, durant le sommeil, d'images envoyées par 
les êtres et les choses de l’extérieur, cette pénétration se faisant 
par les poroi. Cette opinion est parfois très admirée. Bidez, dans 
le dernier de ses ouvrages, malheureusement posthume!, voyant 
en Démocrite « en tout un génial précurseur », pense qu'il a voulu 
« observer scientifiquement les phénomènes dits de cryptesthésie ». 
Il le qualifie à cette occasion de « champion antique de l’expéri- 
mentation ». Mais, au contraire, on ne voit pas que la théorie du 
rêve chez Démocrite relève aucunement de l’expérimentation, ni 
même de l'observation scientifique. Elle découle tout simplement 
de la théorie très arbitraire qu’il donnait de la sensation, la disant 
produite par la pénétration dans les organes des images sans cesse 
émises par les objets. Elle ne repose sur aucune investigation phy- 
siologique. Lucrèce, héritier de pareilles idées, ne s’y est pas trompé, 


1. Eos ou Plaion ei l'Orient, Bruxelles, 1945, p. 136. 
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qui assimile formellement le phénomène de la vision de l'esprit 
à celui de la vision des yeux et déclare que, si la seconde est due 
aux simulacres partis de l’objet, la première, dans le rêve spéciale- 
ment, est due à la même cause!. 

Alcméon, avant Démocrite, et Diogène d’Apollonie vers son 
époque, ont été beaucoup plus physiologistes. Ce sont eux surtout 
qui, parmi les penseurs grecs des vit-ve siècles, ont dépassé les 
hippocratiques en tentant d'expliquer le sommeil et les rêves. 

Alceméon enseignait que le sommeil se produit par le retrait 
du sang dans les veines, l’éveil par sa diffusion, et il ajoutait que 
le retrait complet du sang était la mort (T 210, n° 24, S 5). Pla- 
çant le siège de la sensibilité dans le cerveau, il croyait qu’elle pou- 
vait être supprimée par les déplacements de celui-ci qui obstruaient 
les canaux (T 357, dans Théophraste 26, S 4-5). Ce serait là 
sans doute une des plus remarquables constatations physiologiques 
de l'Antiquité, si l’opinion d’Alcméon reposait sur le fait que 
l’ischémie dans un membre entraîne la diminution puis la perte 
de la sensibilité. Soury jugeait qu’il avait en somme découvert 
Fanémie cérébrale. Cependant, il peut être imprudent de trans- 
poser ainsi les expressions d’Alcméon en langage moderne. Le 
«retrait » du sang dont il parle s’oppose à sa « diffusion », il revient 
donc à une sorte de rétraction dans les vaisseaux qui aboutit à 
en engorger certains et à en vider d’autres. Le vidage correspond 
bien à une anémie, mais c’est sur l’emplissage que le texte met 
l'accent. On peut admettre que, tout comme Empédocle, Alcméon 
faisait du sang la substance psychique et qu'il faisait dépendre 
la sensibilité de son activité ; s’écoulant, il véhiculait les sensa- 
tions, retiré dans des endroits où il se fixait, il cessait de les 
apporter à l’hêgémonikon cérébral. Nous serions alors plus loin 
qu’il ne paraît de la théorie de l’anémie cérébrale, mais plus près 
des spéculations habituelles aux autres penseurs grecs. De toute 
façon, nous sommes en présence d’un effort positif pour comprendre 
clairement le mécanisme de la veille et du sommeil, et non de sup- 
positions hasardeuses fondées sur un système a priori. 

Nous devons noter au passage que, sur d’autres points encore, 


1. De Rer. Nat., IV, 750-759, éd. trad. A. ErnouT, t. II, p. 160. 
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les idées d’Alcméon, si remarquables qu’elles soient, diffèrent assez 
profondément des idées modernes qu’elles évoquent. Th. Gomperz? 
a exprimé le jugement de nombreux historiens en déclarant que 
c'est pour Alcméon un titre de gloire impérissable que d’avoir 
reconnu dans le cerveau l'organe central de l’activité intellec- 
tuelle. Seulement, il ne semble guère possible d'admettre qu'il 
l'ait reconnu tel au même sens où nous le reconnaissons aujour- 
d’hui. De même que les autres anciens physiologistes grecs et 
de même que les physiologistes indiens, il concevait les voies sen- 
sitives comme des conduits creux et supposait que leur oblitération 
par déplacement du cerveau supprimait les sensations. C'était 
nécessairement aux creux et non aux pleins du cerveau qu'il faisait 
abouti ces conduits. C'était donc par ses cavités et non par sa 
substance que pour lui le cerveau, comme pour d’autres le cœur, 
était l’organe psychique. Au reste, nous n’avons pas de lui une 
théorie complète et générale de la sensibilité. Au rapport de Théo- 
phraste (De sensu, 26, T 357), il enseignait que tous les sens étaient 
suspendus au cerveau, toutefois il laissait de côté le toucher et ne 
disait pas comment ni par quel intermédiaire il se produisait. Il 
paraît bien, dans ces conditions, avoir simplement rapporté au jeu 
du sang dans les cavités crânio-cérébrales les fonctions des sens 
dont les organes externes sont dans la tête. Ce n’est pas là avoir 
pressenti le rôle aujourd’hui attribué à l’encéphale, quoique ce 
soit véritablement avoir envisagé physiologiquement le problème. 

Diogène d’Apollonie est parti d’une idée préconçue, mais s’est, 
lui aussi, nettement efforcé de donner du sommeil une explication 
physique. Il admettait que la substance psychique était l'air, 
auquel il attachait les sensations aussi bien que la vie et l’intelli- 
gence (Théoph. 39, T 361). Plus précisément, il attribuait l’intel- 
ligence à l’air pur et sec, l'humidité empêchant l'esprit, en sorte 
que, dans le sommeil, l’ivresse ou la réplétion, l'intelligence est plus 
ou moins affaiblie (Théoph. 44, T 363). La réplétion dont il s’agis- 
sait devait être celle de la poitrine par l'air retenu par l’humide, 
car il supposait un état de ce genre pour expliquer l’absence de 
raison chez les enfants et aussi l'oubli (Théoph. 45, T 363). L'air, 


1. Les penseurs de la Grèce, trad. A. REYMOND, Paris, 1928, pp. 182 et suiv. 
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substance psychique, ne fonctionnait done comme telle qu’à la condi- 
tion de cireuler dans le corps. L'activité psychique était, pour 
Diogène, liée plus à cette circulation de l'air qu’à sa présence dans 
un organe central déterminé. On a soutenu (S 70, Gomperz 413) qu'il 
localisait la conscience dans le cerveau, puisque, selon Théo- 
phraste (40, T 362), il disait que l’audition, par exemple, avait lieu 
lorsque le mouvement de l'air pénétrait jusqu’à l’encéphale. Mais 
ceci n'implique pas que, pour lui, toute conscience était cérébrale. 
Une autre indication tendrait plutôt à faire croire que la cons- 
cience générale siégeait à son avis dans le corps, au niveau du 
diaphragme. Aétius (Dox. 436, S 70) rapporte, en effet, que, d’après 
lui, le sommeil a lieu si tout le sang, coulant dans les veines, en 
chasse l’air vers la poitrine en haut et le ventre en bas, la mort 
ayant lieu s’il n’y a plus rien d’aérien dans les veines. 

La théorie de Diogène d’Apollonie est peut-être celle qui offre 
le plus d’analogies avec celle qui est indiquée au paragraphe 32, 
cité plus haut, de Suçruta. De part et d’autre, nous trouvons la 
théorie préétablie de la nature aérienne de l’activité psychique, et 
ensuite l’idée d'expliquer physiologiquement l’assoupissement de 
cette activité par un épanchement liquide dans les conduits de la 
sensation où il empêche la circulation aérienne. 

Avec Platon, nous trouvons utilisée pour expliquer les rêves 
la théorie célèbre des diverses âmes, jointes à des considérations 
particulières. Au début du chapitre IX de la République, Platon, 
parlant incidemment des désirs qui se manifestent dans les rêves, 
spécialement après des excès alimentaires, dit qu'ils sont dus 
à l’âme animale excitée par le vin et la nourriture et profitant de 
l’assoupissement de l’âme raisonnable. Il dit aussi que la tem- 
pérance, évitant l'excitation de l’âme inférieure et laissant éveillée 
la supérieure, permet à celle-ci de s'approcher davantage de la 
vérité. Ses observations sont justes, mais les âmes qu'il distingue 
ne sont que des personnifications des diverses catégories de fonc- 
tions, des rubriques de classement muées en êtres psychiques. 
Dans le Timée (45 d-46 a), il explique qu’à la nuit, le feu extérieur 
disparaissant, le feu interne visuel ne fonctionne plus normale- 
ment, l’œil ne voit plus, les paupières s’abaissent, elles retiennent 
le mouvement du feu intérieur qui se calme, réalisant le som- 
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meil sans rêves s’il arrive au calme profond, le sommeil avec rêves 
s’il persiste de l'agitation. Cette théorie reprend apparemment 
l’idée, que nous avons relevée dans le traité Des Vents, chez Empé- 
docle et chez Héraclite, du rôle du refroidissement dans le sommeil. 
Malheureusement, les détails qu’ajoute Platon sont particulière- 
ment mal venus. Faire dépendre le sommeil de l'extinction de la 
vision, c’est oublier la plus banale expérience qui le montre se 
produisant en plein jour et alors qu’elle est en jeu. 

L'idée de Platon, exprimée dans la République, que l’âme rai- 
sonnable peut, dans le sommeil, quand l’âme inférieure est apaisée, 
s'approcher de la vérité, a joui longtemps d’un grand succès. Elle 
permettait d'expliquer d’une manière apparemment rationnelle la 
divination par les songes ; libre, l’âme raisonnable voyait plus 
lucidement dans la réalité générale, passée, présente ou à venir, 
que parmi lès impressions de la veille l’occupant du seul moment 
présent. Cette idée a été invoquée par Cicéron (De Div., I, 29 et 
cf. 51), elle se retrouve chez des Pères de l’Église comme Grégoire 
de Nysse, quoique plus nuancée et atténuée!. Elle remonte à la 
croyance à la réalité des soriges, bien connue chez les « primitifs »?, 
qu’elle accepte et tente de justifier, ce qui ne pouvait que contri- 
buer à sa popularité. Elle est apparentée de près à la doctrine du 
traité hippocratique Des Songes, qui ressemble elle-même à celle 
de la Brhadäranyaka-uparishad, comme nous l’avons vu. Mais 
elle est plus proche de la primitivité, car le traité Des Songes admet 
la clairvoyance de l’âme, surtout relativement au corps qu’elle 
parcourt, et, de son côté, l’Upanishad ne croit pas à la réalité 
objective du rêve, en fait la création de l’âme (IV, 3, 10 et 20). 

Aristote, dans le temps où il suivait Platon, a aussi cru que 
le sommeil augmentait la pénétration de l’âmeÿ et il a conservé 


1. GRÉGOIRE DE NyssEe, La création de l'homme, trad. J. LAPLACE, notes de 
J. DANIÉLOU, Paris-Lyon, 1944, pp. 141-142. GRÉGOIRE, comme jadis le traité 
Des Songes, distingue les songes divins, c’est-à-dire, pour lui, envoyes par Dieu, 
et ceux où l'imagination peut donner lieu à prévision, mais, à l'égard de ces 
derniers, il rappelle bien plutôt Platon. J. Dan1ÉLOU (p. 143) reconnaît chez 
Grégoire la doctrine de Posidonius d’Apamée. Celle-ci, qui à aussi largement 
inspiré Cicéron, remonte en définitive en partie à Platon. 

2. L. LÉvy-BruuL, L'expérience mystique et les symboles, Paris, 1938, pp. 98 
et suiv. 

3. G. VERBEKE, L'évolution de la doctrine du pneuma du stoïcisme à S. Augustin, 
Paris, Louvain, 1945, pp. 121-122. 
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plusieurs détails des idées de Platon dans ses théories ultérieures. 
Il retient notamment l'observation de l'influence de la digestion 
sur le sommeil, Mais ses théories sont plus scientifiques, quoique 
sur les points qui nous occupent il soit loin d’avoir manifesté tout 
son génie. 

La théorie du sommeil d’Aristote dépend de sa psychologie 
générale. Pour lui, c’est le cœur qui est le siège de la sensibilité. 
En celui-ci est le koinon aistélérion, le sens commun central, dont 
la conception se retrouve sous le nom de manas chez les Indiens. 
Le cerveau est un organe réfrigérateur qui tempère la chaleur du 
cœur. Le cœur est le principe (arché) du sang ; il le sépare, lors- 
qu'il est alourdi par la nourriture, en une partie plus pure qui monte 
et une plus bourbeuse qui descend. Après le repas, cette séparation 
est laborieuse. Pendant qu'il l’accomplit, le cœur ne peut se livrer 
à sa fonction psychique, d’où le sommeil (S 161). Mais le cerveau 
a aussi son rôle dans la production de celui-ci. Il refroidit et ren- 
voie vers le bas sang et chaleur, ce qui contribue à l’engorgement 
du cœur. Dans ces considérations, Aristote se réfère au fait que 
le sommeil vient facilement après le repas, moment où la tête 
devient lourde et pesante. Il conserve aussi sans doute l’idée expri- 
mée dans le traité hippocratique Des Épidémies, IV, d’après laquelle 
au moment du sommeil, le sang et la chaleur refluent vers l’inté- 
rieur (cf. S 114, 162). Quant aux rêves, ils s'expliquent par le 
reflux vers le cœur des mouvements produits dans les sens et 
propagés par le sang, qui sont comme des tourbillons ou des 
vagues (S 163). 

La théorie d’Aristote est assez lourdement construite et enta- 
chée d’idées préconçues ainsi que de l'abus des pseudo-explications 
par comparaisons. Elle représente pourtant un effort très résolu 
et soutenu pour donner un compte rendu rationnel de faits souvent 
très bien observés. Aristote, en effet, distingue finement, et le 
premier autant que nous sachions, une foule de faits psychologiques 
importants, comme les hallucinations ou le somnambulisme. 

Galien, meilleur anatomiste et venant d'ailleurs après les 
Hérophile et les Érasistrate, ne lui a pas pardonné d’avoir méconnu 
la fonction psychique du cerveau et d’avoir nié sa connexion avec 
les organes des sens (S 284). Cette seconde erreur est grave en 
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effet : non seulement plusieurs auteurs avaient déjà de son temps 
souligné l'évidence de cette connexion, mais encore la localisation 
de l'organe psychique central au cœur n’obligeait nullement à 
la nier. Dans l’Inde, l’opinion que le manas siégeait dans le cœur 
n’a pas empêché Sucruta de reconnaître l'existence de conduits 
céphaliques, partant des organes tels que les oreilles ou les yeux 
et dont la lésion prive du sens correspondant (Çär., VI, 32). Pour- 
tant, Aristote garde l’honneur d’avoir ajouté sa tentative — dont 
la valeur était accrue par son autorité — à celles de ses devanciers 
les mieux inspirés, pour donner une explication scientifique de 
phénomènes psycho-physiologiques comme ceux du sommeil et 
des rêves. 

En psycho-physiologie, un Descartes a été à peine plus avancé. 
En dépit de l’excellence de ses principes généraux, il a dû plus 
d’une fois, comme les Anciens, pour tenter d'établir des théories 
rationnelles, alors qu’il n’avait que des connaissances insuffisantes, 
partir d’idées préconçues et faire des suppositions anatomiques. 
C’est ainsi qu’il a adopté la vieille théorie pneumatique des esprits 
animaux et qu'il s’est représenté les nerfs comme formés d’un 
filament axile entouré d’une membrane délimitant un espace dans 
lequel les esprits animaux pouvaient circuler. Il n'avait pas pu 
appliquer la méthode dont il avait lui-même si clairement conçu 
la nécessité : se défaire de toutes les opinions que l’on a reçues et 
reconstruire de nouveau, et dès le fondement, tous les systèmes de 
ses connaissances. Il n'avait pas à sa disposition de système complet 
de connaissances vraies et souvent nous n’en avons pas davantage. 
Dans ses théories particulières, il devait, faute de mieux, utiliser 
les idées qui lui paraissaient le plus vraisemblables parmi celles 
des Anciens. Mais déjà les idées des Anciens avaient parfois un 
caractère scientifique. Même si la vérité reste inaccessible, le savoir 
devient science quand il est coordonné en doctrines rationnelles. 


Les Anciens qui, par leur souci de compréhension vraie, ont 
conçu de pareilles doctrines et ainsi créé ia science sont aussi bien 
les Indiens que les Grecs. Le problème psycho-physiologique du 
sommeil et des rêves est envisagé avec le même esprit et résolu 
semblablement sur bien des points chez les uns et les autres. Des 
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deux côtés, nous trouvons des conceptions de psycho-physiologie 
générale d’après lesquelles l'esprit ou la conscience est un organe 
central qui siège dans les cavités du cœur ou du cerveau et fonc- 
tionne par le jeu dans les canaux qui s’y abouchent d’un fluide 
calorique ou aérien. Des deux côtés, nous rencontrons des hypo- 
thèses sur l'embarras de ces voies pour expliquer la suspension, 
la transformation ou la suppression de la conscience. 

Pour rudimentaires qu’elles soient, les théories que nous avons 
passées en revue sont d’une sorte rare en dehors des civilisations 
hellénique et indienne. Des anciennes civilisations disparues de 
l'Orient classique presque rien ne nous est parvenu en fait de spé- 
culations de science théorique. Nous en connaissons quelques-unes 
chez les Iraniens, mais par des textes pehlevis sassanides tardifs 
qui, très probablement, ont subi la double influence de la Grèce 
et de l’Inde. La science arabe en contient beaucoup, mais la matière, 
ou tout au moins l'inspiration et le modèle, en ont été pris à l'Inde 
et surtout à la Grèce. Les Tibétains, les Mongols, une partie des 
Indochinois et des Indonésiens ont traduit leurs textes scientifiques, 
directement ou indirectement, du sanskrit. Seule la Chine, quel- 
qu'influence qu’elle ait pu subir de l’Inde, voire de l'Occident, a 
élaboré des doctrines rationnelles originales qui jusqu'ici, malheu- 
reusement, ont à peine été examinées! et qui sont loin de s'être 
répandues aussi largement en dehors de leur pays d’origine que celles 
de la Grèce et de l’Inde. Ces deux contrées ont bien été les foyers 
de diffusion de l’esprit de rationalisme scientifique dont Descartes 
devait formuler les lois, tout en restant tributaire dans ses théories 
psycho-physiologiques des résultats obtenus chez les Grecs et leurs 
successeurs d'Occident. 

Reste à apprécier le degré d'originalité des théories rationnelles 
grecques et indiennes les unes par rapport aux autres. On a sou- 
tenu le plus souvent jusqu’aujourd’hui que l'originalité était tout 
entière du côté de la Grèce, parce que l’astrologie indienne à fait 
de larges emprunts à l'astrologie alexandrine. On doit mainte- 


1. On a surtout étudié l'astronomie et la médecine pratique. On trouve quelques 
indications sur la physiologie dans L. W1eGER, Histoire des croyances el des opi- 
nions philosophiques en Chine, 3° éd., Hien-hien, 1927. M. GRANET, La pensée 
chinoise, Paris, 1934, a omis presque tout ce qui concerne la pensée scientifique. 
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nant renoncer à généraliser cette remarque. Les théories psycho- 
physiologiques indiennes que nous trouvons dans les manuels 
classiques postérieurs à l’essor de la science hellénique ont en 
réalité leurs antécédents dans les textes brahmaniques qui nous 
en montrent les éléments préformés et qui sont antérieurs à l’époque 
des anciens physiologues d’Ionje et d'Italie. Il ne s'ensuit pas que 
ceux-ci aient pu s'inspirer des spéculations brahmaniques. Mais 
l'empire achéménide a longtemps, à leur époque, précisément, 
étendu sa domination à la fois sur les villes grecques d’Ionie et sur 
le bassin de l’Indus. Il a attiré à la cour de Suse plusieurs médecins 
grecs dont un au moins, Ctésias, s’est informé des choses de l’Inde. 
Il a donc fourni l’occasion historique d'échanges d’idées qui expli- 
queraient mieux que le hasard la similitude constatée entre les 
théories psycho-physiologiques des Grecs et celles des Indiens. 


J. FILLIOZAT. 
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UN CHAPITRE DU RGYUD-BZI SUR LES BASES DE 
LA SANTÉ ET DES MALADIES 


Par Jean FILLIOZAT, Paris 


Le Rgyud-bäi, les «Quatre tantra», d’après son titre populaire, ou, plus exacte- 
ment le Bdud-rci-sñi-po, Amrtahrdaya, analysé par Csoma dès 18351, est un des 
plus importants monuments de la médecine indienne au Tibet, en raison de sa po- 
pularité au Tibet même et de sa diffusion en Mongolie, où il a été traduit. La version, 
malheureusement inachevée, qu’en a donné Pozdnéev en 1908, d’après le texte 
mongol, qu’il a en même temps publié, et en s’aidant du texte tibétain, est fort 
précieuse pour la connaissance des médecines tibétaine et mongole d’origine indienne. 
En outre, la version tibétaine représente un original sanskrit perdu et l’ouvrage, 
bien que reproduisant le plus souvent le même enseignement que les traités indiens 
classiques, a un intérêt spécial comme offrant d’une part un exemple d’adaptation 
bouddhique partielle de cet enseignement et, d’autre part, des particularités de 
doctrine qui se retrouvent dans la littérature bouddhique conservée en chinois: 

Le caractère bouddhique de l’Amrtahrdaya est nécessairement superficiel; les 
traités médicaux indiens sont scientifiques, par l'intention d’expliquer rationnelle- 
ment les faits physiologiques et pathologiques, et leurs théories ne sont pas liées 
à une religion déterminée. Ce caractère bouddhique se manifeste essentiellement par 
la transposition en un sütra prononcé par le Buddha Bhaisajyaguru, d’une forme 
d’exposé traditionnelle dans les milieux brahmaniques: instruction donnée par un 
rst, dépositaire de la science révélée par l’Étre suprême, à d’autres rsi assemblés. 

Le premier chapitre, aussitôt après l’invocation initiale au Buddha Bhaisajyaguru 
Vaidüryaprabhäräja? s'ouvre par une phrase imitée de celle qui forme le début 
caractéristique d’un sätra : ‘di skad bdag gis b$ad-pa’i dus gg na et où b$ad-pa’i est 
substitué à l’usuel #hos-pa, ce qui donne «Voici le discours une fois où j'ai parlé», 
au lieu de «Voici le discours que j’ai entendu une fois». Suit la description d’un 


1 An analysis of a Tibetan Medical work, JASB, 1835, p. 1—20; cf. J. Filliozat, Etude de 
démonologie indienne; le Kumäratantra de Rävana, 1937, p. 133 et suiv (éd. et trad. du cha- 
pitre III, 73, rec. F. Weller, OLZ, mars 1939, col. 181—187). 

? Texte dans Etude de démonologie ..., p.133 n. 2, cf. JA, 1934, I, p. 303; même texte 
(sanskrit) dans la Bhaïsajyaräja näma dhäranï, JA, 1941—&42, p. 32 et Bibliothèque nationale, 
Catalogue du fonds sanscrit, I, p. 36. 

8 La phrase s’arrête là; elle n’est pas suivie de l'indication de l'endroit où se trouvait le Buddha. 
Le rédacteur interprétait donc ,,une fois‘ comme se rapportant au fait de l’audition (transformée 
ici en énonciation) du sätra, comme l’a fait voir, à propos d’autres cas M. J. Brough (,,Thus 
have I heard‘, BSOAS, 1950, p. 416—426). 
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palais, demeure des rsi (drañ-sroñ), où siège le Bhaisajyaguru dans une ville située 
au Nord des Vindhya, au Sud de l’Himavant, à l’Est du Malaya et à l'Ouest du 
Gandhamädana. Le Bhaisajyaguru est entouré là de quatre cercles (’khor) respecti- 
vement de dieux (/ha), de rsi (drañ-srox), de non-bouddhistes (phyi-ba) et de boud- 
dhistes (nañ-pa). Les dieux sont le prajäpati Daksa (skye-dgu’i bdag-po Myur-ba), 
les Aévin (Tha-skar), et Satakratu devänäm indra (lha’i dbañ-po Brgya-byin), c’est 
à dire ceux qui, dans la tradition médicale classique révèlent la science#, plus la 
déesse Amrtä (Bdud-rci-ma). Les rsi ont en tête ÂAtreya (Rgyun-ées kyi bu) et 
Agniveéa (Me-bzin-’Jug), maîtres invoqués par la Carakasamhitä. Viennent ensuite 
Nemimdhara (Mu-khyud-’jin), c’est à dire probablement Nimi, connu en effet comme 
auteur médical5, puis trois autres qui ne paraissent pas figurer dans la tradition 
courante: ’gro-ba-skyon gi bu (Jagatpälaputra ?)f, Géol-’gro-skyes’ (Läñgaläyana ?) 
et Dka’-gñis-spyod®, «Celui qui accomplit les deux choses difficiles». Enfin, l’énumé- 
ration se termine par Dhanvantari (Thañ-la-’bar), l’instructeur de la Su$rutasamhità, 
et Nam-s0o-skyes®, Paunarvasava, ou simplement Punarvasu, paraissant faire double 
emploi avec Âtreya (le maître d’Agniveéa étant, d’après la Carakasamhita, Atreya 
Punarvasu). Les non-bouddhistes sont les grands dieux de l’hindouisme, Brahman, 
Mahädeva, Visnu et Kumära, qui sont ainsi complètement distingués des dieux 
védiques et brahmaniques anciens, admis d’ailleurs dans la cosmologie bouddhique 
comme les Trente-trois ayant Indra pour chef et considérés comme inférieurs aux 
Brahman. Les bouddhistes sont Ârya Mañjuéri Avalokiteévara, Vajrapäni (distinct 
d’Indra qui figure déjà en tête des dieux) et Jivakakumära (’cho-byed-géon), c’est 
à dire Jivaka Kumärabhrtya. 

Le deuxième chapitre expose comment le Bhaïisajyaguru se plonge dans le samädhi 
(tiñ-ne-’jin) appelé bhaisajyaräja (sman gyi rgyal po), qui délivre des 404 maladies, 
et émet alors des rayons sortis de son coeur, qui dissipent les défauts spirituels (sems 
kyi ñes pa’i skyon) de tous les êtres, apaisent les maux des trois poisons provenant 
de l'ignorance (ma-rig-pa las byuñ-pa dug gsum gyi nad) et se résorbent à nouveau 
en son coeur. De ce coeur sort ensuite à titre d’être manifesté (sprul-pa), un rsi 
appelé Rig-pa’i-ye-$es (Vidyäjñäna ?) qui prend la parole pour dire l’importance de 
la science médicale. À ce moment, de la langue du Bhaïisajyaguru est émis un nou- 
veau faisceau de rayons apaisants qui se résorbe encore et, de la parole du Bhaisa- 
jyaguru, nait un second sprul-pa, le rsi Yid-las-skyes (Manasija ?)1°, Ce dernier 
interroge Rig-pa’i-ye-6es et c’est sur ses demandes que Rig-pa'i-ye-$es expose la 
médicine au cours de tout le livre. Pour commencer, il donne un sommaire des divi- 
sions de la médecine qui représente une table des matières de l’ouvrage. 


4 Cf. J. Filliozat, La doctrine classique de la médecine indienne, p. 2. 


5 Cf. Girindranäth Mukhopädhyäya, History of Indian Medicine, Calcutta, 1926, t. II, 
pp. 334—355. 


° Mais à corriger sans doute en ’dron-skyon-gi bu, Kä$yapa (Mahävyutpatti, éd. Sakaki 
No 3455: ’drob-skyo gi bu), instructeur de la Kä$yapasamhitä. 


7 Sic éditions et commentaire (Vaidürya-shon-po), collection H. Meyer, Société Asiatique de 
Paris, vol. ka fol. 16a 1. 5); Pozdnéev: géol (p. 13). 

$# Ou sbyon, on lit distinctement sbyoñ dans le Vaidürya-shon-po, Pozdnéev: spyod. 

* Vaidürya-snon-po: nabs-so-skyes. 

1° Sic Dictionnaire tibétain-sanskrit de Che-rin-dban-rgyal, publié par J. Bacot, Paris, 1930. 
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Le chapitre LIT est la véritable entrée en matière. Csoma lui a consacré une page 
entière d’analyse et il mérite d’être publié in extenso comme exprimant la doctrine 
qui dans le traité est la plus générale, quoique non la seule. 

On notera d’abord que le nombre de 404 maladies qui a été donné dès le début 
du chapitre IT n’est pas repris dans ce chapitre III. Ce nombre est courant dans les 
textes bouddhiques, mais les interprétations en sont diverses. Elles se présentent 
comme des tentatives de justification d’un nombre traditionnellement fixé mais dont 
la raison d’être n’est pas définitivement établie. Le plus souvent les maladies sont 
au nombre de 101 pour chacun des quatre éléments constituant la matière du corps!1. 
Comme l’a relevé M. Demiéville, le nombre 101 se retrouve ailleurs, spécialement 
dans le Vinaya. C’est cependant à la tradition védique qu’il faut rapporter l’origine 
de la notion première de l’existence de 101 maladies, car l’Atharvaveda mentionne 
à plusieurs reprises 101 «morts » (I, 30, 3; II, 28, 1; III, 11, 7; VIII, 2, 27; XI, 6, 16) 
et une fois 101 viskambha, démons à influence morbide (III, 9, 6)12, or Suéruta 
rappelle expressément le fait que les atharvan enseignent qu’il y a «cent-une morts »18. 

Ce total était évidemment trop faible aux yeux des médecins. Il a pu être conservé 
en entendant que chacun des quatre éléments constitutifs principaux du corps, ou 
bien chacun des trois «troubles » (dosa, vent, bile, pituite) et leur association (sanni- 
pâta), était responsable de 101 maladies. Mais c’est en milieu bouddhique seulement 
que s’emploie couramment le nombre de 404 maladies et il est lié, là, à une spécu- 
lation morale sur les trois «vices» (aussi dosa, tib. ñes-pa: râga «passion», dvesa 
«haine» et moha «stupidité»), auxquels s’ajoute parfois le «doute »!# ou l’«orgueil »15, 
responsables des formes mentales de la maladie. C’est ce qu’illustre notamment le 
Bodhicaryävatära, interprété à la lumière de sa traduction tibétaine publiée par 
M. Weller!6. 

Le texte sanskrit est le suivant: 

itvaravyädhibhito’pi vaidyaväkyam na lañghayet / 

kim u vyädhi$atair grastaé caturbhi$ caturuttaraih // IT, 55. 

Ne serait-ce que quand on craint une maladie ordinaire, on ne doit pas trans- 
gresser la parole du docteur, à plus forte raison quand on est saisi par les 404 ma- 
ladies ». 

Mais il ne s’agit pas alors des maladies physiques, comme le révèle la version 
tibétaine, plus explicative que littérale: 

tha-mal nad kyis ’jigs na yañ / sman-pa’i nag béin bya dgos na // 

’dod-éhags la-sogs ñes brgya yi / nad kyis rtag btab smos éi dgos // (IT, 54) 

«Alors que quand on craint une maladie ordinaire, il faut agir selon la parole du 
médecin, qu'est ce à dire lorsqu'on est saisi par les maux des cent misères, passion 
etc...» 


11 Cf. P. Demiéville, Byô, Hôbôgirin, fasc. III, pp. 252—256. 

12 Sur ce point et le nombre 101, cf. J. Filliozat, Le symbolisme du monument du Phnom 
Bakhèn, BEFEO, XLIV, 2, p. 540. 

18 Sütr., XXXIV, 6. 

M4 Demiéville, p. 254a. 

15 Demiéville, p. 255b. 

16 Friedrich Weller, Über den Quellenbezug eines mongolisches Tanjurtextes, ASAWL, 
Phil.-hist. Klasse, 45, 2, Berlin, 1950. 
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Quique moins insuffisant que l’ancien nombre 101 de l’Atharvaveda, le nombre 
404, devenu traditionnel pour compter les maladies corporelles ou morales, convenait 
encore médiocrement au classement des maux par la médecine scientifique qui 
voulait se fonder sur l’observation réelle, et sur des essais d’interprétations ration- 
nelles, plutôt que sur les données numériques préalablement données par la tradition. 
Le Rgyud-bii, fondé sur la doctrine scientifique brahmanique mais en même temps 
sûtra bouddhique, oscille entre l’étabillissement d’un décompte scientifique des 
maladies et la fidélité au chiffre adopté par les textes bouddhiques. Il adopte ce 
dernier au début du chapitre IT de la première partie et en donne une interprétation 
qui tend à le justifier médicalement, au chapitre XII de la II° partie. L'enseignement 
conciliateur alors réalisé aboutit finalement à une classification beaucoup plus mé- 
dicale que bouddhique et bien plus élaborée que celles qui se trouvent dans les 
grands traités classiques sanskrits restés en usage dans l’Inde. 

Selon le chapitre IT, XII27, les «distinctions des maladies sont trois: distinction 
des causes (rgyu), des supports (rten) et distinction selon les formes (rnam-pa'i sgo 
nas'8, Distinguées selon leurs causes, les maladies proviennent soit des «troubles de 
la vie actuelle» (che ‘dir ñes), soit des actes des vies antérieures (sñon gyt las)", 
soit de la combinaison de ces deux causes (de gñis ‘dres). Selon leurs «supports», 
c’est à dire les patients qui en sont atteints, les maladies sont celles de l’homme 
(17 sortes), de la femme (32 sortes), de l’enfant (16 sortes), du vieillard (1 sorte), 
et celles qui sont communes aux deux sexes et à tous les âges. Ce sont ces dernières 
qui sont au nombre de 404, ou, plus exactement, forment quatre classes qui chacune 
en comprennent 101. Il y a 101 maladies classées d’après les principes organiques 
troublés qui sont en cause («troubles », ñes-pa = dosa, À 18% 3, B 17 1), 101 d’après 
les «prédominances» (gco-bo, À 18% 8, B 17% 4 — cette catégorie double en partie 
la précédente, car il s’agit des prédominances des principes organiques), 101 d’après 
les «localisations» (gnas, À 19% 3, B 17° 6), et 101 d’après les espèces (rigs, À 19°6, 
B 18° 2). Quant aux maladies distinguées selon les formes, elles sont innombrables2°, 

Mais le chapitre I, III avait donné une autre classification encore, en même temps 
que des précisions sur l’ensemble de la théorie nosologique assez brèves pour être 
reproduites entièrement et fondamentales pour la doctrine générale du traité. 


Rgyud-bäi I, IIT?1 

«1. Après cela, le rsi Yid-las-skyes dit au rsi Rig-pa’i-ye-ées: 

2. «O maître, qui es le rsi Rig-pa’i-ye-$es, 

3. Des quatre parties qui forment le Traité de la Médecine, comment étudiera-t-on 
[celle qui est] le Traité de base ? Livre [le nous] comme l’a exposé le guérisseur 
Bhaisajyaräja ». 

4. Aïnsi questionné le rsi Rig-pa’i-ye-$es, manifestation du coeur, parla de la sorte: 


1? Cité d’après les deux xylographes À et B de la Collection Henriette Meyer (aujourd’hui 
à la Société Asiatique de Paris) décrits dans Le Kumäratantra . .., p. 134. 

8 À, vol. kha, fol. 472 5, B, kha, 16% 4: nad kyi dbye-ba rgyu yi dbye-ba dañ rten dan 
rnam-pa’i sgo nas dbye-ba gsum // 

# Sur cette catégorie cf. Un chapitre de la Häritasamhitä sur la rétribution des actes, 
JA, 1934, p. 126—139. 

20 À 20% 2, B 181 3—4: rnam-pa’i sgo nas dpag-tu med-par dbye. 

#1 À, vol. ka, fol. 62 4—7b 4, B vol. ka, 52 5—6P 6. 
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5. «Ô maharsi Yid-las-skyes ». 

6. Je présenterai d’abord le «lieu des principes »?? du Traité de base. Il y a sur trois 
racines neuf tiges en bouquet, quarante sept rameaux séparés et foisonnement en 
deux cent quatre (Csoma et Pozdnéev: 224) feuilles. 

7. Des fleurs resplendissantes murissent en cinq fruits. Telles sont les choses qui 
s’exposent comme résumé du Traité de base. Si on résout cela en détails, voici ce 
que l’on voit: les principes morbides (nad), les éléments du corps (lus zuñs) et les 
impuretés (dri-ma) sont trois sortes de choses. 

8. Selon que respectivement elles ne changent pas ou changent, le corps se main- 
tient ou se détruit. 

Les trois principes morbides sont le vent, la bile et la pituite. 

[Le vent se manifeste par cinq souffles:] celui qui tient la vie??, le montant?4, le 
pénétrant?5, [celui du] feu [digestif]?6, celui qui chasse en bas??, 

9. [Les biles sont] cinq: celle qui fait digérer?8, celle qui rend éclatant??, la réalisa- 
trice%0, la voyante®t, la colorante®?. 

[Les pituites sont:] celle qui supporte, celle qui putréfie#, celle qui goûtess, 
celle qui perçoit%6, celle qui coapte7. [En tout:] quinze. 

Les sept éléments du corps sont le suc organique%8, le sang, la chair, la graisse, 
l'os, la moelle et le sperme; les impuretés sont les fèces, l’urine, la sueur. 

10. Les vingt-cinq sortes de choses qu’on dénombre ainsi et les trois sortes de 
choses qui sont les goûts®?, la vigueur“? et le comportement produisent, par leur 
état d'équilibre à tous, le développement [du corps]. Quand ils s’en écartentt, il y a 
dommage. 

11. Les principes morbides, qui sont trois causes génératrices‘?, procèdent, en 
fonction de quatre motifs coopérants#, par six sortes de voies d’accès, se localisent 
dans le haut, le bas ou la partie moyenne du corps, 

12. dans quinze voies d’exercice#, se développent selon neuf [conditions] d’âge, 
de lieu et de temps et, [comme des] fruits, müûrissent en neuf maladies qui inter- 
rompent la vie. 

Les causes de perturbation sont douze‘, 

13. que l'interprétation des principes ramène à deux, le chaud et le froid. De la 
sorte, il y a soixante trois maladies curables6. Pour elles, les trois poisons, passion, 


22 Skr. sätrasthana, titre consacré de la première section des grands traités médicaux. 


23 srog-’jin = prana. #4 gyen-rgyu = udana.  * khyab-byed — vyana. 

26 me — samäana. ?’thur-sel — apana. 28 ’ju-byed — pacaka. 

29 mdañs-sgyur = bhrajaka. 39 sgrub — sadhaka. 31 mthon — alocaka. 

82 mdog-gsal = rañjaka. 33 rten — avalambaka. #4 myags — kledaka. 

35 myon = bodhaka. 36 chim = tarpaka. 37 ‘hyor-byed = Slesaka 

38 dañs-ma — rasa (suc organique, plasma). 

89 ro — rasa (saveur, propriété manifestée par la saveur). 40 nus-pa — $akti. 


41 B: Au cas contraire de cela, il ya... 

42 bskyed-par byed-pa’i rgyu = utpattikäranahetu (?). 

43 Jhan-éig-byed-pa’i rkyen — sahakäripratyaya(?). 44 Cf. stance 17. 

45 En effet, les trois causes génératrices agissant chacune en fonction de quatre motifs coopé- 
rants font douze causes de perturbation. 

46 Ces douze causes intervenant chacune par six processus donnent lieu à soixante-douze 
maladies. Neuf sont incurables, restent donc soixante-trois maladies curables, d’après le classe- 


ment selon le jeu des causes. 
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haine et stupidité, par la série du vent, de la bile et de la pituite, sont causes généra- 
trices. 

14. Une fois que les quatre [motifs coopérants], temps, démons saisisseurs, nour- 
riture et comportement, les ont augmentées ou diminuées, elles se disséminent dans 
le peau et s’étendent dans les chairs, elles circulent dans les vaisseaux et s’attachent 
aux 08, 

15. descendent dans les organes pleins et tombent dans les réceptacles. La pituite, 
reposant dans le cerveau, siège en haut. La bile, reposante dans le foie et la [vésicule] 
biliaire, siège à la partie moyenne. Quant au vent, reposant dans le bassin et les 
reins, il siège en bas. 

16. Les os, les oreilles, le toucher, le coeur, le [canal] vital [avec] le colon; le 
sang, la sueur, les yeux, le foie, la [vésicule] biliaire avec les entrailles; le suc orga- 
nique, la chair, la graisse, la moelle, le sperme, les fèces, l’urine, le nez, la langue, 
les poumons, la rate, l’estomac, les reins et la vessie, 

17. sont [classables sous] cinq [chefs]: éléments du corps, impuretés, facultés 
sensorielles, organes pleins et réceptacles, indiqués comme les voies d’exercice du 
vent, de la bile et de la pituitef?. 

Selon qu’on a affaire à un vieillard, être venteux, à un adulte, être bilieux, à un 
enfant, être pituiteux#8, la thérapeutique change‘. 

18. Les contrées froides de nature étant contrées de vent, les sèches et torrides 
sont contrées de bile et les humides et grasses sont indiquées comme contrées de 
pituite. 

Les maladies du vent commencent en été, le soir et à l’aurore5, 

19. Celles de la bile commencent en automne, au milieu du jour et au milieu de 
la nuit5l, celles de la pituite commencent au printemps, au crépuscule et le matin°?. 

L’achèvement des trois vies5%, l’arrivée [des éléments du corps] au désordre et 
à la destruction, l’analogie d’action des préparations médicinales avec la cause du 
mal54, l’atteinte en un point vital, 


47 Les voies d’exercice (rgyu-bar byed-pa’i lam de la stance 12, ici rgyu-ba’i lam) de chacun 
des trois dosa sont donc de cinq sortes, d’où le total de quinze indiqué stance 12. Le vent exerce 
son action dans les os comme éléments du corps (cf. Su$ruta, Cik., IV, 9), dans les oreilles et 
le toucher comme facultés sensorielles, dans le coeur come organe plein, dans le canal vital (ou 
les canaux) et le colon comme organes creux. La bile exerce son action dans le sang comme 
élément corporel, la sueur comme impureté, les yeux comme organes sensoriels, le foie comme 
organe plein, la vésicule biliaire et les entrailles comme organes creux. La pituite dans le suc 
organique, la chair, la graisse, la moelle, le sperme comme éléments corporels, les fèces et l’urine 
comme impuretés, le nez et la langue comme organes sensoriels, la rate et les reins comme organes 
pleins, les poumons, l’estomac et la vessie comme organes creux. Le vent n’a toutefois aucune 
impureté comme ,,voie d'exercice‘. Tout ceci s’explique par la nature pénétrante du vent, la 
nature chaude de la bile et la nature aqueuse de la pituite. 

48 Cf. Su$ruta, Sütr., XXXV, 31. 

4? En lisant g£an, autre‘, au lieu de gñan, ,,peste“. 

50 Cp. Susruta, Sütr., XXI, 20. 

51 Ibid. 22. 52 Ibid. 24. 

53 D’après les explications de Pozdnéev, il s’agit des vies allant respectivement jusqu’au 
terme fixé par le destin, jusqu’à l’épuisement des actes en conséquence desquels a lieu la vie 
et jusqu’à l’état de Buddha, dans lequel toute cause de prolongation de la vie est épuisée. 

4 L'emploi de médicaments qui vont dans le sens de l’action morbide, au lieu de la contre- 
carrer. 55 marman. 
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20. la rupture du support vital dans les maladies du vent une fois passé le temps 
[propice pour le traitement]5f, l’excès en chaleur, l'engagement profond dans le 
froid%?, l'épuisement quant aux éléments, et les tourments extrêmes, tels sont les 
neuf maux qui dans leur effet interrompent la vie. 

21. Le vent, la bile et la pituite, pris deux à deux, à l’état sain et à l’état malsain, 
font selon une variété de quatre sortes58, douze [états de perturbation]. Tandis que 
le vent et la pituite sont froid et eau, le sang et la bile ont affinité avec la chaleur 
et le feu. 

22. Les vers et le pus hantent aussi bien le chaud et le froid. Telles sont les diver- 
ses choses au nombre de quatre-vingt-huit qui font connaître intégralement les 
diverses sortes de principes'des maladies». Ainsi parla-t-il. 

Troisième chapitre du livre d'enseignement de la médecine, l’Essence de l’am- 
broisie, sur les principes de l’état normal et de la maladie. 


1. SANS NE TAN AN Dar NE RAA N Ar aa ar BATIR 
2, D'ÉTAT AË A AN AT | 
3. TRTTR TA TS EN TAN | F'RÂ GTA 8 ER ANTAR TÈ I 


CEE CCE NENT EE CT 
4. Sarasreraar amer garer Ré Smart Ar DAT RS SN TIRER || 
5. Dar Ne Mr ax der 
6. SRE ADIDSENEL EE | START A AR AA RES 


IAA NET IQ RE ETF Fast sa dar NT RS | 
7. ANAAË ET AQU AS NA | TE SRE ON Ses 
NDS ETES EPA TAN 9 S | AY SR QT ARN È A EN AT TE | 
8. ENAR'A AR A AL RAA | QU MAN ST A ERIN AR AN ANS || 
FT BE SEA REERS TEEN | KT ET END NX NA | 
9. ASS ASEN ER EN RIER EEE ETS AT ÈS AËS AT AA |] 
SEX ETT BA EN ALES QT ARN ANT AIR ENS ex 
56 Cf. Caraka, Sütr., XII, 10, qui insiste sur la nécessité d’agir vite dans les maladies du 
vent, avant qu'il ne soit trop tard. 
5? Dépassement du maximum de fièvre et abaissement au dessous du minimum de tempéra- 


ture compatibles avec la vie. 
58 Chacun des deux étant sain, ou étant malsain, ou l’un étant sain, l’autre malsain. 
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10. Sax gran D qe en] Ksnaare Sas an UN A | 
PARLES RSS TEA RAA ANA ÊE | AN tar d'age rs | 
11. 4 af a Bye amer À | AT ST ON AA DT AË AN 1 
RETNEN A ANT AN AN É | QD SN ET ANT TAN RSA AE | 
12. ar BAR AN ETS FAQASRT ST SARA ES À I 
ARS ET ST AT SE AA | ÉTAT AS SE ÈS VAUX | 
13, RS RETARD EAN | VER ANT S ETAT SA GS | 
Sara an A a SE A | AR AUAS mA RATARTR ÈS LÀ 5 | 
14, RATES ANSE NS AN AÈN | NSETAARRR AT AR UN EN À I 
cer agree | ESS AE ENT ÈTESE | 
15, RFATRRT BR EE TBE ER AI | AV sara Sen | 
RSA ABS ÈS ATTBE ART MAN | AR È SÈ AS ABS NS GTAN | 
16. SN'AE NAT ST ST NET | AT ERA SEAT AN TN SE I 
RENAN] RAA RSS | S'ATRÈS AAA AA ENN |] 
47, NES A ARR ARTE E | AR AS AT TE TA ANS AS | 
ANA QE AS AN AN À ESS a ma NAS NN 1193 |] 
18. ER STAR ERA QAR | ASUS RS TAN TA QAR | 
AA SAS TA SNS ARE ASS MEN SR ER EaT AE | 
19, ANA SN ETS NAT AR AR | ASTANÈT AUS SE SK AE | 
RÉ AEEAT ANT TT TARN PEN TAÉESTAE MAT SAN ERE fl 
4 sr ass ae KT FEAT | Tarn NCA ÈC RE <a | 
BEA A AT RER AS ANRT | AG S TT ETES AS SET AN ENS | 
24. SAN AT TA Q REA A | MORT A SAT AIN AS TN NT | 
AE SF AT TT ARTS NS | RTS ANA ETATS AS | 
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22, SRE NX SAR RTE AR | À BR AN AENAES SEAT ÔN | 
ANA R EN ET A EN ARR AE 1 QNTRENNT 
ASS SR AT AUTRE SAN EN GR AT TA À AG À 
ERIATEX | 


Variantes: a) B ee b) A GIE sit) B SE dB NAT A EN — f)B CRE + 
8) A HN —h)A AN —i)B = NE SES — k)1 B STR — m) BAS 


TEXTE 


1. de nas drañ-sron yid-las-skyes kyis drañ-sron rig-pa’i-ye-6es la ’di skad ées 

gsol to // 

2. kye ston-pa drañ-sroû rig-pa’i-ye-$es lags / 

3. gso-ba rig-pa”i rgyud sde rnam bi las /rea-ba”i rgyud la éi * Itar bslab par bgyi / 
‘cho mjad sman pa’i rgyal pos b$ad du gsol / 

4. Zes Zus pa las thugs kyi sprul-pa dranñ-sron rig’pa’i-ye-6es kyis ’di skad ées 
gsuñs 50 // 

5. kye drañ-sroñ-éhen-po yid-las-skyes / 

6. dañ-po rca-rgyud-mdo yi gnas-bstan-pa /rca-ba gsum la ‘dril-ba’i sdon-po dgu // 

gyes-pa’i yal ga bZi béu rca bdun te /lo ’dab fs brgya rca bzir rgyas-pa yin // 

. gsal-ba”i me-tog ’bras-bu Iña ru smin / ’di dag rca-ba”i rgyud kyi sdoms su béad // 

de ñid rgyas-par bkrol na ‘di Ita ste / nad dan lus zuñs dri ma rnam pa gsum // 

3. rnam-par ma-gyur-pa dan gyur-pa las /lus ni gnas dan ’joms-par byed-pa yin // 

nad ni rluñ dañ mkhris-pa bad-kan gsum /srog ’jin gyen rgyu khyab byed me 
thur sel // 

9. ‘ju byed mdans sgyur sgrub mthon mdog gsal lña /rten myags myon chim ’hyor 
byed béo Iñna’o // dans ma khrag éa chil rus rkañ khu-ba / lus zuñs bdun yin dri-ma 
b$añ géi rnul // 

10. de-ltar rnam grañs ñi éu rca Iña-po / ro dan nus-pa spyod lam rnam gsum-po?? // 
thams-éad mñam-par gnas-pas ’phel ’gyur Zin / de las zlog®-pa gnod-paŸ ’gyur- 
pa yin // 

11. nad ni bskyed®)-par-byed-pa’i rgyu gsum ste / de la Ihan-éig byedf-pa’i rkyen 
béi yis // ’jug sgo rnam-pa drug tu £ugs nas ni / lus kyi stod smad-bar du gnas 
béas in // 

12. rgyu-bar byed-pa’i lam ni béo lña ru / na so yul dus dgu ru ’phel byed de // 
’bras-bu srog géod-pa yi nad dgur smin / Idog-pa’i rgyu ni béu dan gñis su ’gyur // 

13. mdo don dril-bas cha gran gñis su ’dus / de Itar drug éu rca gsum gso bya’i nad // 
de la ’dod éhags £e sdanû gti-mug gsum / rluñ mkhris bad-kan rim-pas bskyed®?- 
pa’i rgyu // 

14. de la dus gdon zas da spyod lam bäis / de dag ’phel da zad-par gyur nas ni // 
pags la gram Zin éa la rgyas-pa dan / rca ru rgyu Ziû rus la £en-pa dan // 


1] 


®e] 
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18. 


19. 


20. 


21. 


22. 
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don la ‘bab éin snod du Ihuñ-par ’gyur / bad-kan klad”)-pa la brten stod na 
gnas // mkhris-pa méhin mkhris” la brten-bar na gnas / rluñ ni dpyi rked 
la brten smad na gnas // 

rus-pa rna-ba reg bya sñin srog lon / khrag rñul mig dañ méhin mkhris rgyu ma 
dañ // dañs ma éa chil rkan khu béan géi dañ / sna lée glo méher pho mkhal 
Igañ-pa rnams // 

lus zuñs dri-ma dbañ-po don snod lña / rluñ mkhris bad-kan rgyu-ba’i lam du 
b$ad //rgas-pa rluñ mi dar ma mkhris-pa”i mi /byis-pa bad-kan mi yin na sos 
gñan /| 

nañ éan gran-ba rlunñ gi yul yin te / skams cha gdun éhe-ba mkhris-pa’i yul // 
rlan éan snum-pa bad-kan yul du béad / rluñn nad dbyar dus rgons} dan tho 
ranñs Idan // 

mkhris-pa ston dus fin guñ“ mchan gun’ Idañ/bad-kan dpyid dus srod dan 
sna dro Idan // ’cho-ba gsum zad ’du-ba g$ed du babs / sbyor-ba mchuns dan 
gnad du babs-pa dan // 

dus ’das rluñ nad srog rten éhad-pa dan / cha-ba la bzlas®? grañ-ba gtin ’khar- 
ba // zuñs kyis mi thub rnam-par ’che-ba rnams / ’bras-bu srog géod nad dgu 
es su béad // 

rluñ mkhris bad-kan Zi dañ ma Zi-ba / gñis gñis bZi ru ldog-pas béu gñis so // 
rluñ dañ bad-kan grañ-ba éhu yin te / khrag dañ mkhris-pa cha-ba me ru ’dod // 
srin dañ éhu ser cha grañ thun moñ gnas / de-ltar rnam granñs brgyad ëu rca 
brgyad kyis // nad gi rnam-pa ma lus $es-par ’gyur // es gsuñs so // 
bdud-rci-sñin-po yan-lag brgyad-pa gsañ-ba man dag gi rgyud las gnas lugs nad 
géi'i le’u ste gsum pa’o // 


Variantes: a) B ji — b) A gyis — c) B dog — d) B par — e) A skyed —f) B bskyed — g) A 


skyed — h) À glad — i) B dri — j) B dgos — k) l) B dgun — m) B'das. 
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PRONOSTICS MÉDICAUX 
AKKADIENS, GRECS ET INDIENS 


PAR 


JEAN FILLIOZAT 


Une récente publication de M. René Larir, Traité akkadien de dia- 
grostics et pronostics médicaux (1) vient d'enrichir considérablement notre 
connaissance des médecines mésopotamiennes. Elle importe parti- 
culièrement à l’histoire générale de la science par le jour qu’elle 
jette sur une des plus anciennes traditions médicales et par le point 
de comparaison qu'elle fournit avec d’autres traditions médicales 
anciennes qui peuvent lui être apparentées ou se sont du moins 
développées peu après elle. 

La large diffusion en Mésopotamie ancienne du recueil édité et 
traduit par M. Labat, diffusion attestée par la variété des provenances 
des fragments qui le constituent, montre à elle seule que l'ouvrage 
représente une tradition partout reconnue et par conséquent déjà 
assez ancienne. L’analogie d’autres recueils techniques permet à 
M. Labat d'admettre comme vraisemblable que la composition de 
l'ouvrage puisse remonter peut-être à l'époque hamourabienne et 
plus vraisemblablement à la fin de l’ère cassite. Mais la plupart des 
tablettes qui nous le font connaître furent écrites sur l’ordre d’Assur- 
bânipal (668-627), une plus ancienne remontant au règne de Mar- 
dukapaliddin de Babylone (721-710), une plus récente étant datée 


1) Académie internationale des Sciences, Paris, E. J. Brill, Leiden, 1951, in-8°, 
aix et 247 pages. 
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de la 11° année d'Artaxerxès, soit 453 (pages xIv, 219-213, 
tablette 35). Nous avons donc affaire, quelle que soit l'antiquité or1- 
ginelle du traité, à un enseignement en vigueur en Mésopotamie 
du vi au v° siècle, époque des débuts de la médecine grecque et 
époque qui se place dans la période d'élaboration védique et brah- 
manique de la médecine indienne doctrinale @), Il y avait donc lieu 
de se demander s'il existait une analogie entre un pareil enseigne- 
ment mésopotamien et les deux grandes traditions médicales de 
l'Antiquité qui sont nées l’une à l’Est dans l'Inde, l’autre à l’Ouest 
dans le Bassin méditerranéen oriental. M. Labat a lui-même recherché 
les analogies du traité dans la médecine grecque et nous allons ici 
le faire dans la médecine indienne. 

Mais, avant de nous présenter des analogies avec ces deux méde- 
cines, celle de la Mésopotamie nous offre une différence frappante. 
Tandis que les premières sont caractérisées par un effort de cons- 
truction de théories rationnelles visant à rendre compte des états 
physiologiques et pathologiques, la médecine mésopotamienne ne 
nous apparaît pas sous une forme théorique. [ ne s’ensuit pas qu’elle 
n'ait Jamais connu de théories. L'absence de celles-ci dans les docu- 
ments qui nous sont parvenus pourrait être due à la plus grande 
rareté des ouvrages doctrinaux. Partout et à toutes les époques, la 
littérature médicale pratique, les recueils de données usuelles pour 
le diagnostic, le pronostic et le traitement sont beaucoup plus nom- 
breux et plus répandus que les traités dogmatiques, ce sont eux qui 
ont le plus de chances d’être trouvés lorsque la tradition est morte 
et n'est plus révélée que par le hasard des fouilles. Quoi qu’il en soit, 
dans le cas particulier de la médecine mésopotamienne, nous ne la 
connaissons que par des recueils à l’usage du praticien et non du 
théoricien. 

Cependant les enseignements pratiques akkadiens sont méthodi- 
quement ordonnés, attestent un grand effort d'observation régulière 
et de classement rationnel et se prêtent bien aux comparaisons avec 
les enseignements plus élaborés, et qui nous sont plus complètement 
parvenus, de la Grèce et de l'Inde. 


(1) Cf, J. Ficciozar, La doctrine classique de la médecine indienne. Ses origines et ses paral- 
léles grecs. Paris, Imprimerie Nationale, 1949. 
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Le traité akkadien publié par M. Labat est composé de cinq parties. 
La première donne une série de pronostics tirés des signes observés 
par l’exorciste lorsqu'il se rend à la maison du malade. Il s’agit donc, 
comme le fait remarquer M. Labat, plutôt de divination se rappor- 
tant au malade que de médecine. Le type des indications est le 
suivant : «Si, dans la rue, il (l’exorciste) voit un tesson fiché (en terre) ; 
ce malade, l'anxiété ne s’approchera pas de lui». Ou bien : «S'il 
voit une table à offrandes (?) : ce malade, un charme l’a saisi; 1 
traïnera puis mourra» (tabl. 1, 2-3). Dans ce dernier cas un dia- 
gnostic d'une origine magique de la maladie précède le pronostic. 
Cette première partie, désignée selon l’usage par les mots qui la 
commencent : Lorsque l'exorciste se rend à la maison d’un malade, 
porte aussi la désignation énigmatique de Muscles malades. 

La deuxième partie, Lorsque tu vas t'approcher d'un malade, après 
avoir rappelé au médecin la nécessité d'opérer préalablement, pour 
sa sûreté personnelle, un charme prophylactique, énumère des signes 
présentés par le malade au moment où on l’aborde et révélateurs de 
l’origine de la maladie, le plus souvent due à la «main» de telle ou 
telle divinité qui s’est portée sur le patient. Par exemple : «S'il 
est «frappé» au crâne.: «main» de Papsukkal... Si, étant «frappé» 
au crâne, ses oreilles n’entendent pas : «main d’I$tar» (tabl. 3, 9-10). 
Le pronostic suit fréquemment ou est donné seul, sans diagnostic 
préalable. 

Cette partie, rédigée d’après un prototype de Babylone, est pro- 
prement un aide-mémoire de sémiologie, énumérant les symptômes, 
organe par organe en allant de la tête aux pieds et indiquant leur 
signification. La plupart du temps, il s’agit de symptômes isolés 
et dont la valeur est, de ce fait, médicalement nulle. On aurait même 
peine à croire que les praticiens mésopotamiens aient pu conserver 
longtemps dans leurs listes traditionnelles de symptômes signifi- 
catifs des indications comme celles-ci : «Si son nez est froid : il 
mourra» (tabl. 6, 3) ou : «Si le bout de son nez est jaune : il mourra» 
(cbid., 25). T1 faut probablement supposer qu’un enseignement oral, 
complémentaire ou les indieations de traités parallèles perdus pré- 
cisaient les conditions dans lesquelles pareils symptômes pouvaient 
devenir significatifs. Ces conditions sont d’ailleurs indiquées dans 
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certains cas; elles consistent dans la présence d’autres symptômes 
associés à celui qui se rapporte à la partie du corps considérée, c’est- 
à-dire dans l'existence d’entités cliniques ou syndromes d’indivi- 
dualité reconnue. C’est à ce propos que le traité prend un caractère 
vraiment médical qui le distingue des recueils de divination. Par 
exemple, certaines crises convulsives sont décrites en ces termes : 
«Si, le malade sa nuque se tourne sans cesse vers la droite, si ses 
mains et ses pieds sont crispés (?), si ses yeux sont fermés et révulsés, 
si la bave lui coule de la bouche, s’il ronfle : c’est une crise de haut- 
mal (antasubbä)» (tabl. 10, 1). [1 y a même des indications de dia- 
gnostic différentiel, car le texte continue immédiatement : « Si, lorsque 
la crise le prend, sa conscience reste lucide : c’est sûr ; si (au contraire), 
lorsque la crise le prend, il perd connaissance : ce n’est pas sûr». 
Cette distinction, comme l’a bien vu M. Labat, paraît se rapporter 
au diagnostic différentiel de l’épilepsie et d’autres crises convulsives, 
la perte de conscience étant caractéristique dans l’épilepsie. Toute- 
fois, le symptôme plus caractéristique encore de l’absence de souve- 
nir de l'accident épileptique, n’est pas indiqué et la description 
dounée ne constitue nullement un tableau complet et général de la 
maladie. Les descriptions de ce genre établissent que certaines 
maladies étaient l’objet de tentatives d’individualisation nosologique, 
mais non que ces tentatives étaient fort avancées chez les Baby- 
loniens comme elles l’ont été un peu plus tard chez les Grecs et les 
Indiens. 

Dans la troisième partie, les pronostics sont tirés de l’observation 
des symptômes au premier jour de la maladie et des moments où se 
produisent des changements dans la maladie. De plus, reparaissent 
dans cette partie des ébauches de tableaux cliniques réputés carac- 
téristiques de l’action de divers dieux ou démons. Il s’y ajoute des 
pronostics d’après l’état psychique du sujet et, éventuellement des 
indications étiologiques (fièvre due à la sécheresse, par exemple, 
tabl. 23, 29). 

La quatrième partie, très mutilée, dépeint les formes multiples de 
l’«atteinte maligne» (musittu), les maladies provoquées par divers 
démons, la transformation maligne de certaines maladies sous une 
influence déterminée et la thérapeutique magique destinée à les 
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combattre, enfin elle indique les pronostics résultant de la nature de 
diverses hallucinations du malade. 

La cinquième partie, qui nous est parvenue très incomplètement, 
était consacrée aux femmes et aux nourrissons, spécialement aux 
pronostics sur le sexe d’un enfant à naître et ses chances de vie, aux 
conditions de l'accouchement et aux sentiments devant être dans l’ave- 
nir manifestés par l'enfant à l’égard de sa mère, ce qui relève plutôt 
de la divination que de la médecine. 

M. Labat a procédé à la comparaison des pronostics akkadiens et 
grecs, constatant l'existence dans la Collection hippocratique comme dans 
la littérature akkadienne d'ouvrages spécialement consacrés aux pro- 
nostics, les diagnostics étant moins mêlés à ces derniers chez les Grecs. 
Quelques similitudes de détail apparaissent, mais aussi de grandes 
divergences. M. Labat pense que l’action personnelle d’'Hippocrate 
a éliminé de la médecine grecque, à laquelle il faisait faire un progrès 
considérable, beaucoup d'enseignements qui auraient pu porter 
traces d’un héritage babylonien (p. xur). On peut penser aussi 
à un développement de la médecine grecque en dehors de toute 
influence babylonienne importante. Cependant, dans le domaine 
de lhippitrique, non bouleversé par l'intervention d’un Hippo- 
crate, M. Labat constate des concordances plus étroites avec le 
traité akkadien, spécialement dans la facture même des énoncés 
de pronostics, bien que ceux-ci ne soient pas réunis en traités 
spéciaux. 

I est certain que les livres de pronostics de la Collechon hippocra- 
tique manifestent des dons de cliniciens tout autres que ceux dont 
témoigne le traité akkadien. L’impression qu'on est en présence des 
résultats d’une expérience médicale personnelle et non de répertoires 
de données traditionnelles est confirmée par la référence éventuelle 
aux cas de malades nommément désignés et par conséquent person- 
nellement examinés ou dont au moins l'observation a été personnelle- 
ment connue (Prorrhétique 1, 27, 32, 34, 72, 99, 104, 119). Tou- 
tefois, le tour personnel ainsi donné à l’enseignement des pronostics 
n’efface pas l’analogie de structure générale de certains des traités 
grecs avec le traité akkadien. C’est ainsi que, comme l’a relevé 
M. Labat (p. xxxvnt), les Prénotions de Cos cataloguent par organes les 
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symptômes à valeur de pronostic d'une manière assez analogue à 
la deuxième partie du traité akkadien. 

On pourrait prétendre que cette analogie est de peu d'intérêt, 
tout médecin qui veut énumérer des symptômes pouvant être tenté 
de le faire organe par organe en commençant par la tête. Mais préci- 
sément il est déjà remarquable que de part et d'autre en littérature 
médicale akkadienne et en littérature médicale grecque de pareilles 
énumérations aient été constituées. L'étude de données médicales 
mises en une telle forme, ne fait pas partie d’une méthode nécessaire 
à l’enseignement médical où qu’il soit donné et l'instinct du clinicien 
non influencé par un mode avant lui traditionnel d’exposition, lui 
ferait exposer plus naturellement ses observations telles qu'il les a 
recueillies, c’est-à-dire en décrivant la maladie entière soit dans 
chaque malade en particulier, soit dans un type résumant les carac- 
tères communs aux déroulements morbides similaires qu’il a observés. 
Le parti pris de dresser des catalogues de signes apparente bien le 
traité akkadien et les Prénotions de Cos. 

L'examen des Prénotions de Cos et des autres traités grecs nous 
semble même pouvoir nous éclairer sur cette parenté et sur quelques 
étrangetés du traité akkadien. 

Après une liste de symptômes pour la plupart funestes et de signes 
survenant principalement dans les fièvres (), les coaques (à partir 
de 156) concernent les signes physiques locaux classés approxima- 
tivement depuis la tête et associés à divers autres signes. Or, certains 
groupes de symptômes se retrouvent décrits identiquement presque 
mot pour mot dans le Prorrhétique I, avec addition dans ce dermer 
traité de la référence à un malade déterminé (2). À priori, on peut sup- 
poser ou que l’auteur du Prorrhétique 1. a emprunté des éléments 
aux Prénotions de Cos, en ajoutant le nom des malades chez qui 1l se 
souvenait d’avoir observé ces symptômes, ou bien que les coaques, 
ou certaines coaques, ont été glanées dans des recueils de notes 
cliniques comme le Prorrhétique I, en supprimant les références cli- 


(9) Littré (t. V, p. 588) a abusivement intitulé la série : «Des fièvres considérées 
comme maladies générales ». 

®) Pror. 27-coa. 2 et 69; Pror. 32-coa. 194 ; Pror. 34-coa. 76 ; Pror. 99-coa. 606 ; 
Pror. 104-coa. 257; Pror. 119-coa. 343 et 543. 
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niques, ou encore que les deux traités ont puisé à une source commune. 
C'est la seconde hypothèse qui est confirmée. Elle l’est par le fait 
qu'une des coaques (543), coïncidant avec les propositions du Pror- 
rhétique 1. comprend, à la différence des autres, la référence à la malade 
dont parle la proposition correspondante du Prorrhétique 1 (119) 0. 
[ apparaît donc que le rédacteur des Prénotions de Cos telles que nous 
les avons a recouru au Prorrhétique T, mais en laissant de côté habi- 
tuellement, sauf une fois, les indications personnelles, et ceci nous 
fait bien entrevoir le procédé compilatoire de la composition du 
recueil sémiologique des coaques. Par un pareil procédé, des obser- 
vations chiniques particulières ou exceptionnelles ont pu aisément 
se trouver rangées de pair avec des faits morbides réguliers et fré- 
quents, et on comprend que des symptômes détachés, et dès lors sans 
valeur significative, soient au contraire présentés comme signes im- 
portants, à côté d’autres signes réellement caractéristiques. Un 
enregistrement récapitulatif des données cliniques avait lieu en vue 
d’un mode de transmission traditionnelle qui paraît bien analogue 
au mode mésopotamien et qui, ne s'imposant pas naturellement, peut 
fort bien avoir été inspiré par l'exemple de celui-ci, répandu jusque 
sous les Perses et que les Grecs d'Orient n'ont guère pu ignorer. 

L’analogie des conditions en lesquelles se présentent certaines pro- 
positions du traité akkadien et certaines coaques va, en effet, à la fois 
nous faire saisir une similitude de compilation de celui-ci et des 
Prénotions de Cos et nous expliquer la futilité apparente de proposi- 
tions analogues qu’on trouve de part et d'autre. 

Nous avons relevé plus haut la proposition akkadienne : «Si 
son nez est froid ; 1l mourra» et supposé que de pareilles indications 
de pronostics ne pouvaient être tenues pour valables qu’une fois 
complétées par la connaissance de leurs conditions de validité. Or, 
nous lisons dans les Prénotions de Cos : «Oreilles froides, transpa- 
rentes et contractées, signe funeste» (188) et, pas plus que dans 
le traité akkadien, rien n'indique dans le contexte au cours de quel 


(1) Avec des variantes orthographiques, le texte est identique de part et d'autre 
(cf. Littré, V, p. 550 et 708) et signifie (trad. Littré) : «Chez les femmes hystériques, 
les spasmes sans fièvre sont faciles, comme chez Dorcas». 
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tableau clinique peut prendre une valeur ce signe qui, bien évidem- 
ment n’en a aucune en lui-même. Mais Littré renvoie dans sa traduc- 
tion à un passage du Pronostic (2, t. II, p. 115) qui nous donne la clé 
de l'énigme posée par la présence parmi les coaques d’une proposi- 
tion en elle-même aussi insignifiante et aussi fausse. La proposition 
détache simplement pour le classer parmi les symptômes fournis par 
les oreilles, un signe qui, dans le Pronostic, fait partie de tout un 
tableau clinique dont la signification se trouve là finement discutée. 
I s’agit de l’examen du visage du malade dans les maladies aiguës, 
et non pas de l'examen des oreilles chez un sujet quelconque, comme 
on aurait pu le croire en ne lisant que les coaques. La comparaison 
de la physionomie du malade doit se faire avec celle des gens normaux 
et surtout avec celle qui est habituelle au malade lui-même. Encore 
est-il précisé qu’on devra demander au malade s’il n'a pas éprouvé 
diverses fatigues ou causes débilitantes (veille prolongée, forte diar- 
rhée, faim). C’est seulement si la possibilité de ces conditions, 
capables à elles-seules de réaliser les symptômes alarmants, est éli- 
minée qu’on rapportera à la violence du mal et qu’on tiendra dès lors 
pour réellement significatifs d’un pronostic fatal les symptômes en 
question. C’est alors seulement et quand elle est associée à l’ensemble 
des autres signes décrits que la froideur, la transparence et la contrac- 
tion (?) des oreilles peuvent prendre la valeur d’un signe funeste. 

On voit donc que, étudiées isolément et non complétées par des 
données comme celles du Pronostic, les Prénotions de Cos conduiraient 
à des erreurs de pronostic d'une grossièreté telle qu'aucune pra- 
tique médicale n'y survivrait. Elles supposent donc, et le crédit per- 
sistant de la tradition akkadienne à travers toute la Mésopotamie 
suppose pareillement, un complément par des enseignements tels 
que celui du Pronostic que la Collection hippocratique nous a conservé, 
tandis que le hasard des trouvailles de tablettes cunéiformes ne 
nous en à point livré d’équivalents, jusqu'ici, pour la Mésopotamie. 

On voit aussi que les recueils de listes de symptômes, recueils 
qui n'ont pu se sufhire à eux-mêmes comme traités médicaux cons- 
tituent un mode bien peu naturel de fixation de la tradition médicale 
et ceci peut donner à penser que, ce mode ayant été habituel en Méso- 
potamie, c’est par l'exemple mésopotamien qu'il s’est établi chez les 
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Grecs pour aboutir chez eux à des compilations comme les Prénotions 
de Cos. 

Nous allons voir que des analogies plus étroites du traité akkadien 
avec des parties aberrantes de la tradition médicale indienne nous 
conduisent également à penser que le mode mésopotamien de pro- 
nostication divinatoire et de présentation des signes a pu servir 
d'exemple du côté de l'Orient. 

L'art du diagnostic et du pronostic nous apparaît dans l'Inde comme 
une branche de l’art médical moins détachée des autres qu'en Méso- 
potamie; les diagnostics et pronostics médicaux y font partie, comme 
il est normal en médecine scientifique, de la nosologie et s’établissent 
à propos de chaque affection décrite dans son ensemble. Ce n’est 
guère qu à date tardive qu’on rencontre des traités spéciaux de pro- 
nostic comme la Narapatijayacarya de 1232 de notre ère). Mais les 
grands traités médicaux classiques consacrent des chapitres entiers @) 
à des recueils spéciaux de symptômes à valeur de pronostic qui 
rappellent bien le traité akkadien. Comme dans ce dernier, qui 
mentionne deux fois plus souvent les signes de mort prochaine que les 
symptômes favorables, la médecine indienne s'attache surtout aux 
caractères d’incurabilité, le médecin devant s’abstenir d'entreprendre 
en vain le traitement des incurables ®), bien que, selon Caraka, il 
doive aussi s’abstenir par humanité de révéler trop promptement la 
gravité de son pronostic ({ndr.. XII, 61, 64). 

Les analogies extérieures dans les procédés d'exposition de cette 
matière commune aux livres sanskrits et au traité akkodien ne sont 
pas rares. Les titres sont placés à la fin des chapitres, les colophons 
ressemblent à ceux du traité akkadien. Cette première analogie, tou- 
tefois, ne mérite mention que pour mémoire, car 1l s’agit d’un usage 
général dans toute la littérature sanskrite. Une seconde analogie est 
un peu plus remarquable parce qu'elle porte sur un usage moins 


Q) Cf. C. G. Kasmikar, Indian Medicine by Dr. Julius Jolly, translated from German and 
supplemented with Notes, Poona. 1951, p. 207. 

(2) Carakasamhita, Indriyasthäna, xu chapitres. — Bhelasemhita, Indriyasthäna, x cha- 
pitres. — Suérutasamhitä, Sütrasthäna xxix-xxxut. — Vagbhata, Astañgasamgraha, 
Sär. 1x-xn. — Astäñgahrdaya, Sar. v-vi. — Kasyapasamhita, Sütr. xxvin et Indriyasthäna. 
— Härîtasamhita, I, 11, v et vurr-ix. 

@) C£, J. Fiziozar, Le Kumäratantra de Raven1, Paris, 1937, p. 56, n. 
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répandu dans l’Inde quoique attesté dans des Upanisad (Kena, 1$à) 
qui ne rappellent en rien aucun texte akkadien. I s’agit de l'emploi 
des premiers mots du texte comme titre de ce texte. 

Dans la Carakasamhitä, huit sur douze des chapitres qui forment la 
section dite Indriyasthäna, spécialement consacrée aux pronostics, 
portent pour titres les mots qui les commencent ou une partie de ces 
mots : 

Chap. 1, varnasvariyam indriyam, début : 1ha khalu varnas ca sva- 
ra$ ca... — 11, puspitakam indr., début : puspam. — 1v, indriyanikam indr.., 
début : endriyani… — v, pürvarüpiyam indr., début : pürvarüpany… — 
vi, katamänisartriyam indr., début : katamämi Sariräm.…. — vin, ava- 
kSirasiyam indr., début : avakira… — 1x, yasyasyavanimuttiyam indr., 
début : yasya $yäve... — x1, anujyotiyam indr., début : axwyotir… — 
xu, gomayacürmyam indr., début : yasya gomayacürnäbham.… 


Les autres chapitres, sans reproduire les mots initiaux mêmes dans 
leurs titres, tirent ceux-ci de mots importants du début. Mais le pro- 
cédé est fréquent, même dans des chapitres d’autres parties du 
texte qui ne présentent pas d’analogies avec le recueil akkadien. 

Les énoncés sanskrits ressemblent fréquemment aux énoncés 
akkadiens dans leurs formules. Par exemple, Caraka, Indriyasthäna, KIT, 
énumère les symptômes de fâcheux pronostic en des phrases de type 
suivant qui rappelle bien le mode akkadien de présentation : 

«S'il a une respiration trop longue ou brève, son souffle vital s’en va», 
doit-on savoir. 

«Si, palpées, ses deux régions cervicales (latérales), ne battent pas, son 
souffle vital s’en va», doit-on savoir. 


«S'il a les dents chargées, blanches, avec du gravier dessus, son souflle vital 
s’en va», doit-on savoir (1), etc. 


Mais il ne s’agit encore là que d’analogies extérieures qui, même 
groupées, ne comportent par elles-mêmes aucune signification. 
Beaucoup plus importantes sont les concordances dans la teneur des 


() Indr., II, 8-10 : 
tasya ced ucchvaso ‘tidirgho hrasvo va syat | paräsur iti vidyät || 8 || 
tasya cen manye parimr$yamäne na Spandeyätäm | paräsur iti vidyät || 
tasya ced dantäh parikirnäh çvetà jätasarkaräh syuh | paräsur iti vidyät || 10 || 
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enseignements, quoiqu'elles apparaissent à côté de différences con- 
sidérables. 

L'exposé le plus étendu des pronostics indiens spéciaux est celui 
qui occupe la totalité des douze chapitres de l’Indriyasthäna de la 
Carakasamhita. Leur brève analyse et celle des principaux textes 
similaires nous permettra d'aborder la comparaison de leur ensei- 
gnement avec celui du traité akkadien. 


Le chapitre 1 énumère les signes à considérer chez le malade ou 
en rapport avec lui pour connaître le temps qui lui reste à vivre. 
L'anomalie (wkrt) dont il est victime est de trois sortes : 1° laksana- 
nimilta «assignée par les types», c’est-à-dire à la fois signifiée et 
causée (1) par les types structuraux congénitaux du corps; 2° laksyane- 
maittä «assignée par le typifiable», c’est-à-dire par les manifestations 
morbides, pouvant être rapportées à des types nosologiques, à des 
syndromes individualisés ; 3° nimittarapa « conforme aux assignations », 
c'est-à-dire aux présages qui surviennent et sont censés déterminer 
les troubles consécutifs 2), [1 y a là des vues théoriques plus avancées 
que celles qui se trouvent aussi bien dans les traités de la Collection 
hippocratique sur les pronostics que dans le traité akkadien. Le chapitre 
continue en donnant des signes défavorables observables à l’examen 
du teint (varna) et de la voix (srara) du malade. C’est le début d’un 
exposé des symptômes objectifs qui occupe les deux chapitres suivants, 
tandis que le quatrième est consacré à la description des symptômes 
subjectifs. 

Le chapitre 11 décrit les arista, symptômes qui apparaissent pour 
annoncer la mort comme les fleurs annoncent le fruit. Ces arista sont 
les odeurs répandues par le malade et les goûts de ses sécrétions, ces 


(1) mimitta est à la fois cause et signe. Le sens principal est «signe», + présage», mais 
en vertu d’un raisonnement courant en médecine, aussi bien hors de l'Inde que dans 
l'Inde, d’après lequel post hoc ergo propter hoc, le signe avant-coureur est aisément pris 
pour une cause déterminante, d'où la valeur de «cause» prise par le mot. 

(2) Le commentaire de Cakrapäni explique qu'elle «reproduit la signification de 
l'assignation (présage), laquelle se présente comme engendrant l'effet ou comme faisant 
prendre conscience de l'effet» (nimaittasya yo ’rthah käryajananarüpah käryabodhakaräpo va 
tam anukaroti). Cakrapäni n'accepte donc pas totalement le sophisme post hoc ergo prop- 
ter hoc et admet que le signe n’est pas nécessairement cause, mais peut être simplement 
annonce (/ndr., |, 7). 
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sécrétions n'étant pas goûtées directement par le médecin, mais celui- 
ci en inférant la saveur d’après le comportement des mouches, sang- 
sues, etc. qui les sucent ou s’en détournent. 

Le chapitre n1 concerne les renseignements de pronostic fournis 
par le palper des diverses parties du corps énumérées des pieds à la 
tête (in, 5), les symptômes observables (11, 4) étant : l'inertie (stam- 
bha) des régions du corps normalement toujours vibrantes (spanda- 
mäna), la froideur de celles qui sont normalement chaudes, la raideur 
(dûruna) des souples, la rugosité des lisses, l’absence de parties nor- 
malement existantes, comme les testicules, le relâchement, la rupture 
et la dislocation des articulations, diminution de la chair et du sang, 
raideur (générale? däruna), ininterruption de la sueur ou arrêt et 
tout autre symptôme anormal. 

Ainsi sont décrits les signes reconnaissables par les diverses 
facultés sensorielles (indriya, d’où le nom de la section) du médecin, 
vue, audition, odorat, goût et toucher. 

Le chapitre rv commence l’examen des manifestations de signes 
perçus par les facultés sensorielles du malade : visions, auditions, 
erreurs sensorielles diverses, quant aux odeurs, aux goûts, au chaud, 
au froid, etc., hallucinations variées. 

Le chapitre v étudie les symptômes prémonitoires de mort au cours 
des maladies de différentes sortes, symptômes les uns objectifs, 
constatés par le médecin, les autres subjectifs, accusés par le malade. 
Ces derniers consistent surtout en rêves, une partie seulement de 
ceux-ci étant considérés comme prémonitoires et une théorie ration- 
nelle ayant été élaborée pour expliquer par l'influence des éléments 
de troubles organiques sur les perceptions la valeur prémonitoire 
fâcheuse de certains d’entre eux (1). 

Le chapitre vi fait connaître des groupes de symptômes d’incura- 
bilité dans diverses conditions morbides. 

Le chapitre vin énumère des présages de mort, fournis par des 
anomalies de l’ombre ou du reflet du corps, quant à leur état (sam- 
sthäna), leur dimension (pramäna), leur couleur (varna) et leur lumi- 


(CE. J. Fiuciozar, Le sommeil et les rêves selon les médecins indiens et les physiclogues grecs, 
Journal de psychologie, 1947, p. 326 et suiv., spécialement 339-334. 
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nosité (prabhä). Il ajoute divers groupes de symptômes de mort pro- 
chaine. 

Le chapitre vu continue l’étude de pareils groupes de symptômes, 
décelables spécialement aux cils, aux cheveux, au nez, aux lèvres, 
aux dents, à la langue, à la respiration et ajoutant de petits tableaux 
chniques comme les suivants, qui rappellent bien les tableaux du 
traité akkadien : 

«Frottant le genou avec le genou, laissant tomber les pieds après les avoir 
élevés, le malade qui déjette souvent son visage ne vit pas. 

«Coupant les pointes de ses ongles avec les dents, coupant ses cheveux avec 


ses ongles, griflant le sol avec un bâton, il ne se débarrasse pas de sa mala- 
die.» (1), 


Le chapitre 1x reprend des signes d'incurabilité dans plusieurs 
sortes de maladies et d'autres groupes de symptômes, particulière- 
ment en rapport avec l'action de la bile (feu intérieur). 

Le chapitre x traite des signes de mort imminente, particulière- 
ment de ceux ou intervient l’action du vent intérieur. Le xr° classe 
les signes funestes selon le temps au bout duquel la mort surviendra : 
un an, un mois, un temps plus court. 

Enfin, le chapitre xn, après quelques indications de même nature 
que dans le précédent, étudie les présages donnés au médecin par 
l'observation du messager qui vient le quérir pour le malade ou des 
circonstances dans lesquelles ce messager arrive, ainsi que les présages 
rencontrés par le médecin sur le chemin de la maison du malade et 
en entrant dans cette maison. Îl se termine par une récapitulation 
de tout l’Indriyasthäna et par des indications nouvelles sur la nécessité 
de cacher le pronostic fatal, ainsi que les signes favorables. 

La Bhelasamhitä, qui présente concurremment avec la Carakasam- 
hitä un enseignement que toutes deux rapportent au même maître, 
Atreya (?), permet de remonter, par comparaison avec cette Caraka- 


O) Indr., VIII, 17-18 : 
ghattayañ jänunä jänu padäv udyamya pätayan] 
yo ‘päsyati mubur vaktram äturo na sa jivati || 
dantais cchindan nakhägräni nakhais cchindañ cchiroruhan | 
kasthena bhämim vilikhan na rogäât parimucyate || 
(3) Cf. Doctrine classique..., p. 2, 161 et 173. 
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samhitä à un état plus ancien de la tradition dont elles relèvent toutes 
deux. Ce qui leur est commun a toutes chances d’appartenir à ce 
fonds ancien. La Bhelasamhitä ne nous est malheureusement parvenue 
que dans un unique manuscrit mutilé M. Mais l’Indriyasthäna, qui 
correspond à la section de même titre de la Carakasamhtä, est assez 
bien conservé. Il a douze chapitres comme son pendant. 


Le chapitre 1, dont le titre est perdu avec le début, concerne les 
signes du temps qui reste à vivre, un, deux ou quatre mois et les 
signes annonçant une vie courte ou plus ou moins longue, jusqu'à 
cent ans. La première partie seulement a son analogue dans Caraka 
(C) chapitre xr. 

Le chapitre 11, Svastyayana « Cours favorable », décrit des symptômes 
de retour prochain à la santé, comme il s’en trouve à la fin de G xu, 
mais différemment. La fin est perdue. 

Le chapitre mn, titre et début perdus, indique une série de symp- 
tômes de fâcheux pronostic : certaines hallucinations sensorielles 
du malade, certaines émanations fétides, les altérations considérables 
des urines, etc. Ces symptômes devaient, en effet, pour la plupart, 
dans l’état de la thérapeutique du moment, laisser peu d’espoir 
(on y reconnaît notamment des symptômes de diabète grave). 

Le chapitre 1v, Sadyomaramiya «concernant la mort imminente », 
de titre identique à C x, est de même contenu général en une rédac- 
tion très différente dans les détails. Il ne commence pas comme 
C x, par sadyas. 

Le chapitre v, Vasyasñviya (corriger Yasya‘yäviya), s'intitule presque 
comme CG 1x, et commence de même par Yasya $yave.… Il donne un 
enseignement analogue dans l’ensemble mais tout autre dans le 
détail. 

Le chapitre vi, Pürvarüpiya «concernant les signes précurseurs », 
de même titre que G v, est tout différent encore quoique consacré 


(@) Les autres manuscrits connus ne sont que des copies de celui-là dont l'édition a 
été donnée par Asutosh Mookerjee, Univ. Calc. Journal of the Dep. of. Letters, VI, Calcutta, 
1921. L’Indriyasthäna occupe dans cette édition les pages 97 à 115. L'éditeur, p. 97, 
n. 1 souligne bien qu'il y a dans cette partie particulièrement conformité entre les Bhela- 
et Carakasamhita. 
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aussi aux descriptions de symptômes funestes au cours de diverses 
maladies. 

Le chapitre vu, Indriyanika, nommé d’après son premier mot est 
semblable vers pour vers, sauf nombreuses variantes, à C 1v, nommé 
de même et qui contient seulement deux sloka de plus (14 et 20). 

Le chapitre vu, Daätadhyäya «Chapitre du messager», correspond 
à la partie de C x, consacré aux signes fournis par l'observation du 
messager mais diffère complètement dans l'exposé. 

Le chapitre 1x, Gomayacürna, porte un titre presque identique à 
CG xn, Gomayacürmya, quoique commençant par cürnam Sirasi yasyaiva 
suskagomayasanmbham.. et non comme C xx, par yasya gomayacür- 
nâbham cürnam mürdhani jayate… Ce titre n’a d'autre raison d’être 
que de reprendre les premiers mots du texte comme le fait C xnr, il 
s'ensuit que la rédaction de Caraka qui porte, en eflet, gomayacürna- 
aussitôt après yasya est sûrement plus fidèle, ici du moins, à l'exposé 
primitif dont la Bhelasamhtä altère le début en en gardant le sens 
et en conservant le titre ancien qui reste la trace de la forme première 
de cet exposé. Après un vers commun, aux variantes près, les deux 
textes divergent, celui de Bhela décrivant seulement divers tableaux 
cliniques de mauvais pronostic. 

Le chapitre x, Chäyädhyäya «Chapitre de l'ombre», est nommé 
d'après son premier mot anuchäyä.… mais seuls les deux premiers 
vers concernent l'ombre. Le reste décrit des symptômes d’incurabilité 
au cours de maladies hémorragipares (raktapitta), tussigènes (käsa) 
et dyspnéisantes ($wäsa) et d’autres tableaux morbides désespérés. 

Le chapitre xr, intitulé Puspiya correspond en partie au chapitre n 
de Caraka nommé puspitaka parce qu'il commence par puspam… 
Mais chez Bhela ce chapitre, qui décrit bien tout d’abord le puspita 
c'est-à-dire le malade chez qui apparaissent des symptômes annon- 
ciateurs d’un résultat comme la fleur annonce le fruit, ne commence 
pas par puspa. Il apparaît donc que la tradition ancienne rapportée 
à Atreya s'accorde chez Bhela et Caraka à attribuer à Atreya un exposé 
commençant par puspa, mais que le texte de Bhela n’a pas gardé 
ici fidèlement comme celui de Caraka l’ancien début. Après cinq 
Sloka consacrés aux puspita, Bhela continue par un exposé des signes 
prémonitoires tirés des rêves du malade, de même sorte que celui 
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qui se trouve au chapitre v chez Caraka mais de teneur diffé- 


rente. 

Enfin le dernier chapitre, Avaksirsiya, est nommé d’après son 
début analogue au chapitre vin, Aväksirasiya, de Caraka et roule aussi 
sur le même sujet que ce chapitre, relevant particulièrement des 
symptômes funestes manifestés aux cils, aux cheveux, etc. 


Les deux Jndriyasthäna rapportant l’enseignement d’Atreya, celui 
de Bhela et celui de Caraka ont donc un fond commun, avec beaucoup 
de détails semblables, mais des classements différents et des chan- 
gements intérieurs du contenu des parties à première vue corres- 
pondantes. L'esprit et les matières sont les mêmes, mais la lettre n'a 
été conservée semblable de part et d'autre que juste assez pour qu'on 
puisse admettre qu’au point de départ de la tradition elle avait déjà 
une formulation déterminée. Le fait n’est pas surprenant. Nous ne 
savons pas comment l’enseignement recueilli par Bhela a été transmis 
mais nous savons que Garaka n’est venu que tardivement par rap- 
port à Atreya. C’est Agnivesa qui aurait reçu l’enseignement d’Atreya. 
Caraka est intervenu pour réviser l’œuvre d’Agnivesa. Beaucoup de 
divergences peuvent être portées à son compte. Il ne faut pas cepen- 
dant, les y porter toutes. Nous avons vu qu'il a au moins une fois 
conservé plus fidèlement que Bhela le texte d’où provenait le titre 
d’un chapitre. De plus, il traite de sujets qui, pour manquer chez 
Bhela, ne doivent pas être considérés comme des nouveautés de lui. 
L'investigation du messager est négligée par Bhela, mais se retrouve 
dans d’autres ouvrages, chez Susruta () dont la tradition, parallèle 
à celle d’Atreya, en est voisine, et chez, Härita ) réputé condisciple 
de Bhela sous Atreya. 

Dans la Susrutasamhiti, le troisième des principaux textes anciens 
de la médecine indienne, l’enseignement correspondant aux Indri- 
yasthäna de Bhela et Caraka est incorporé dans le Saütrasthäna et il est 
beaucoup mieux systématisé. Les cinq chapitres, xxix-xxxn1, qui lui 


() Elle est sommairement recommandée, Sütr., x, , sans que son nom figure, mais 
décrite dans xxix. 
® IT, 8. La Harïtasamhita actuellement connue est toutefois en grande partie apo- 


cryphe, cf. JA, 1934, p. 127 et suiv. 
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sont consacrés traitent respectivement des présages, des symptômes 
funestes subjectifs, de l'ombre» du malade, des autres signes 
objectifs et des maladies particulières incurables. 

Les présages (chap. xxx) sont tirés du messager (düta), des ren- 
contres faites en se rendant (prasthäna) auprès du malade, en entrant 
chez lui, ou qui sont tirés des rêves du malade ou de son entourage. 
Les symptômes funestes subjectifs (chap. xxx) sont les arista consistant 
en erreurs sensorielles et hallucinations du malade. L'eombre» 
(chtya) correspond en gros à ce que nous appelons la «mine» bonne 
ou mauvaise (chap. xxx1), mais le chapitre n’en traite qu’à son début 
et s'étend ensuite sur les signes tirés de l’état de la langue, du nez, 
des yeux, des cheveux, des sourcils, des attitudes, de la respiration, 
de divers groupes de symptômes présentés au cours de certaines 
affections, de l’état de la bouche, etc. Ce sont là des signes surtout 
objectifs et l’étude de ceux-ci se continue dans le chapitre xxxnr. 
Le chapitre xxxnr énumère les circonstances où apparaissent déses- 
pérés les cas de sujets atteints de huit maladies particulièrement dan- 
gereuses par leur nature même. 

Dans l’ensemble la doctrine est la même que celle de Caraka et de 
Bhela. L'exposé de Bhela paraît le moins ordonné et c’est celui de 
Susruta qui l’est le plus. C’est aussi Su$ruta qui entremêle le plus 
souvent les énumérations de pronostics de considérations générales 
sur les causes morbides. Il semble que, chez lui, un savoir tradition- 
nel en partie divinatoire, en partie résultant d’une expérience médi- 
cale réelle, que Bhela et Caraka ont adapté à demi à la médecine 
théorique d'intention scientifique, ait tendu à être intégré plus 
étroitement à cette médecine. 

Par rapport à ces documents indiens, le traité akkadien apparait 
comme similaire mais typologiquement plus archaïque, moins avancé 
dans un acheminement d’un savoir empirique, collection de faits 
d'expérience, vers un savoir scientifique, compréhension de l'expé- 
rience acquise. Les classements théoriques indiens des manifestations 
morbides et les essais indiens d'explication rationnelle de certains 
signes — production des rêves de mauvais augure par des perturba- 
tions organiques dans les canaux de l'organe de la pensée, par 
exemple — n'ont aucun équivalent dans le traité akkadien. Mais le 
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reste de l’enseignement présente bien avec ce traité à la fois une con- 
cordance générale et des similitudes particulières. 

La concordance générale tient au principe même du groupement 
de symptômes à valeur pronostique en des listes, où ils sont détachés 
des signes concomitants, de l’ambiance morbide et des conditions 
générales, qui seuls pourraient leur donner une valeur pleinement 
significative. L’analogie entre le traité akkadien et les portions spé- 
ciales consacrées au même sujet dans les traités indiens est ici la 
même qu'entre ce livre akkadien et les traités hippocratiques spécia- 
lisés eux-aussi dans l'exposé des pronostics, particulièrement les 
Prénotions de Cos. 

L'incorporation parmi les symptômes médicaux de signes d'ordre 
purement divinatoire, comme ceux qui consistent dans les observa- 
tions faites par le médecin ou l’exorciste pendant son trajet vers la 
maison du malade, est une première analogie particulière entre le 
traité akkadien et notre enseignement indien. Elle est frappante 
pour quiconque étudie dans son ensemble la médecine indienne. 
La divination dans l'Inde, du moins dans les milieux scientifiques 
sur lesquels nous renseignent les grands traités sanskrits, n’est, 
en effet, nullement une part dominante des préoccupations. Dans 
la Carakasamhitäà même, un chapitre entier (Sütrasthäna, xxx) 0) 
qui est consacré à la description des qualités du bon médecin et 
au tableau de l’activité du charlatan, énumère dans le plus grand 
détail les connaissances que le médecin digne de ce nom doit 
avoir et ne fait aucune allusion à une interprétation de signes divi- 
natoires. Les textes consacrés dans les divers traités aux nidaäna, 
c'est-à-dire aux conditions dans lesquelles apparaissent et se déve- 
loppent les maladies, et qui énumèrent les symptômes de ces 
maladies et traitent de leur pronostic, se fondent essentiellement 
sur des constatations cliniques directes, et sur des interprétations 
de ces constatations en fonction des théories pathologiques admises, 
non pas, ou très exceptionnellement sur des données divinatoires. 
Présentes dans des sections spéciales comme les Indriyasthäna de 


0) Traduction par J. Filliozat dans Louis Rewou, Anthologie sanskrite, Paris, 1947, 


p. 394-397. 
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Bhela et de Caraka, ou dans des groupes particuliers de chapitres 
comme chez Susruta, et mêlées 1à, comme dans le traité akkadien, 
avec des énumérations de signes cliniques détachés des tableaux 
cliniques généraux et qui sont la plupart du temps des signes 
de pronostic grave ou fatal, les données divinatoires restent donc 
généralement en marge de l’enseignement principal de la médecine 
indienne, lequel est complet sans elles. Bref, les exposés sanskrits 
similaires de l'exposé du traité akkadien sont bien admis dans tous 
les grands traités médicaux indiens, mais ils y conservent une place 
à part. Ils y sont adjoints, non pas intimement incorporés. 

Un autre trait encore qui rapproche des exposés médicaux sanskrits 
du traité akkadien, les sépare de la même manière, quoique moins 
complètement, du reste de l’enseignement médical indien. 

La possession démoniaque génératrice de maladies est bien connue 
dans les textes médicaux indiens et s’y nomme graha «saisie». La 
croyance à pareille «saisie» relève du folklore universel, il pourrait 
donc être vain de remarquer qu'elle se trouve attestée maintes fois 
dans le traité akkadien, lequel indique fréquemment que, si le 
malade présente tel ou tel symptôme ou si tel ou tel présage a lieu, 
la «main» de tel ou tel dieu «est sur lui», ou bien tel ou tel dieu ou 
démon «l'a saisi». D'autre part, les données des textes sanskrits 
que nous avons résumés ne concernent pas des diagnostics de pos- 
session, mais d’autres parties des grands traités sanskrits donnent 
de tels diagnostics fondés sur des symptômes de même ordre que 
ceux qui établissent la possession aux yeux des médecins akkadiens 
et ces parties, comme celles qui font état des présages, ont, elles aussi, 
une place à part dans l’enseignement médical indien classique. 
En eflet, elles ne relèvent pas des doctrines fondamentales de celui- 
ci, qui n'invoquent que des causes purement naturelles pour les 
maladies, sauf en ce qui concerne certaines affections infantiles et 
psychiques. Elles s’inspirent d’un autre courant d'idées, attesté 
depuis le Veda, et qui s’est imposé aux médecins indiens, quoiqu'ils 
aient surtout cherché à constituer un système rationnel d’explication 
des maladies. Leur effort pour ramener les cas de possession à leurs 
ordinaires explications naturelles, en supposant que les démons ne 
sont qu'une cause parmi d’autres de dérangement des éléments 
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organiques, n'apparaît que tardivement (). Pas plus que les dia- 
gnostics et pronostics par observation de présages, les diagnostics 
de «saisie» par les démons ou les dieux ne font partie intégrante 
primitive du système médical indien. Ils y sont admis, et plus lar- 
gement que les pronostics divinatoires, mais n’y sont pas davantage 
intimement incorporés. 

De plus, il existe des analogies de détail entre les diagnostics 
akkadiens et indiens de la «saisie» démoniaque des enfants. Ces 
analogies sont assez étroites entre la tablette Ao du traité akkadien 
et des textes comme ceux dont le Kumäratantra est le type. De part 
et d'autre, un certain nombre des symptômes signalés sont les mêmes, 
ce qui peut s'expliquer suffisamment par le fait qu’il s’agit de phéno- 
mènes morbides d'observation réelle chez les nourrissons malades, 
mais, en même temps, de part et d’autre le diagnostic dépend sou- 
vent de l’âge, en jours ou en mois, de l’enfant au moment de l’inva- 
sion du mal, et une «saisisseuse» est dénoncée comme responsable 
de ce mal. Du côté indien, la mention de la «saisisseuse» (grähi) 
remonte bien plus haut que les textes médicaux qui décrivent Îles 
symptômes signalant sa présence, il se trouve déjà dans le figveda 
(X,o10453) 24 

Quelles que soient les ressemblances du traité akkadien avec les 
données médicales indiennes sur la possession cause de maladies, 
l'idée de différentes sortes de possession signalées par des symp- 
tômes spécifiques remonte donc bien dans l'Inde plus haut que les 
textes médicaux scientifiques. Dans la Collection luppocratique l’exis- 
tence d'idées analogues est attestée par le fait même que le Traité 
de la malade sacrée en donne des exemples tout en les rejetant ). 
Mais là, la concordance de la façon grecque de poser le diagnostic 
de possession avec les façons akkadienne et indienne reste toute 
générale. C’est seulement entre la tablette 4o du traité akkadien et 
les textes indiens post-védiques qu’apparaissent les similitudes plus 
spéciales d'établissement de diagnostics de possession des enfants 


() J. Frczrozar, Étude de démonologie indienne, Le Kumäratantra de Rävana, Paris, 1937, 
bp 00..: 

@) Cf. Etude de démonologie indienne, p. 79. 

@) Ed, Littré, t. VI, p. 360-363 ; Etude de démonologie indienne, p. 129. 
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que nous venons de signaler. Ces similitudes, les seules qui aient 
des chances de ne pas s'expliquer simplement par la croyance uni- 
verselle aux emprises démoniaques, sont donc fournies du côté 
indien par des textes de même couche que les similitudes dans le 
domaine des présages obtenus sur le chemin de la maison du malade 
ou dans le mode d’énumération des phénomènes morbides de pro- 
nostic funeste isolés délibérément des tableaux cliniques complets 
dont ils font nécessairement partie dans la réalité. 

On peut donc se demander si l’enseignement du traité akkadien 
n'a pas pu être connu dans l'Inde et avoir exercé une influence sur 
l'élaboration des exposés indiens, d’une part de certains diagnostics 
de possessions, d'autre part et surtout d’une tradition spéciale 
de pronostication d’après des signes divinatoires et des signes cli- 
niques récapitulés à part des autres symptômes morbides, comme 
ayant une valeur pronostique particulière. 

Le traité akkadien est très ancien dans ses origines, son passage 
éventuel dans l'Inde pourrait donc remonter très haut et on pourrait 
être tenté de faire l'hypothèse qu'il pourrait dater de communications 
ayant eu lieu entre l'Inde et la Mésopotamie dès l’époque de la civi- 
lisation de l’Indus. Cependant les concordances avec le traité akka- 
dien se manifestent non pas même dans la littérature védique, non 
spécialement médicale il est vrai, mais dans des textes sanskrits bien 
plus tardifs, postérieurs à l’ère chrétienne dans la plupart des formes 
où ils nous sont parvenus, antérieurs seulement de quelques siècles 
à l’ère chrétienne, si on veut remonter au fonds commun que suppo- 
sent les exposés de Bhela, Caraka et Susruta. 

Ces concordances se manifestent donc, du côté indien, tout d’abord 
vers une époque assez voisine de celle où de leur côté, des traités 
hippocratiques présentent des concordances avec les pronostics 
‘akkadiens et surtout vers celle, plus tardive où les traités d’hippiä- 
trique grecs en présentent à leur tour. Si une influence de la tradition 
mésopotamienne est plutôt que le hasard la cause de toutes ces con- 
cordances c’est dans la dernière période de son existence qu'elle a 
dù ainsi s'exercer à l'Ouest et à l'Est. 

Tout concorde précisément à nous montrer que c’est à cette époque 
qu’elle a pu le faire le plus aisément. 
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D'abord, nous sommes assurés qu’elle était en vigueur au temps 
des Achéménides et dans leur empire même, puisqu'une tablette 
composant le traité est datée de la 11° année d’Artaxerxès. Ensuite, 
il est certain qu’une partie des pays grecs et une partie des pays 
indiens, soumises l’une et l’autre aux Achéménides, communiquaient 
à travers l'empire de ceux-ci pour l’envoi de médicaments et notions 
médicales de l’Inde en pays helléniques. À plus forte raison les com- 
munications de l’une et de l’autre avec la Mésopotamie située au 
milieu de la distance qui les séparait étaient-elles faciles. 

Le passage du poivre, produit de l’Inde du Sud, particulièrement 
du Malabar, entre les mains des médecins grecs à titre de médicament 
indien, est attesté par les traités hippocratiques Des Maladies des 
femmes et De la Nature de la Femme). Le passage simultané d’ensei- 
gnements médicaux indiens est, de son côté, attesté par l’énoncé 
dans le traité Des Maladies des femmes d’une formule indienne de den- 
tifrice accompagnée d’un précepte d’hygiène alimentaire 2). Et ces 
témoignages, joints aux facilités offertes par la présence de médecins 
grecs à la cour des Achéménides peuvent expliquer par des commu- 
nications de doctrines, créant au moins une émulation, les concor- 
dances entre médecine grecque et médecine indienne avant l’époque 
d'Alexandre, à celle des Achéménides (5), 

De toute façon, les relations entre savants mésopotamiens et 
savants indiens seraient déjà présumables rien que par le fait que l’ad- 
ministration perse employait dans ses satrapies, et par conséquent 
dans ses satrapies du Gandhära et du Sindh, des seribes de culture 
babylonienne écrivant en araméen. Et leur réalité est pleinement con- 
firmée par la création dans l’Inde du Nord-Ouest d’une transcription 
araméenne de la langue indienne, transcription faite non pas selon 
les principes de notation sommaire des mots par leur squelette con- 
sunnantique, principes qui sont ceux de l’alphabet sémitique, mais 
bien selon les principes phonologiques savants des grammairiens 
indiens (4), Nous pouvons même préciser qu’il est probable que les 


Q) Cf. La docirine classique, p. 211-213. 

(2) Jbid., p, 212. 

(5) Tbid., p. 160 et suiv. 

(4 Manuel des études indiennes, t. IT, appendice : Paléographre. 
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grammairiens en question sont ceux de l’école de Panini. En effet, 
cet auteur dont l’époque, malheureusement incertaine, paraît se 
placer au v° siècle av. J.-C. était de Salätura() au Gandhära, 
donc sujet des Achéménides si c’est bien au v° siècle qu'il a vécu, 
puisque les Achéménides ont possédé le Gandhära d’environ le 
milleu du vi° siècle, depuis Cyrus ©), jusqu’à la fin du 1v° siècle, à la 
conquête d'Alexandre. 

I était donc très facile, dans ces conditions, que les Indiens aient 
connaissance des enseignements médicaux mésopotamiens comme 
celui du traité publié par M. Labat et qui avait cours sous Artaxerxès 
en 453. Dès lors, on peut admettre comme très vraisemblable 
l'hypothèse que l’enseignement relatif aux présages et aux pronostics 
médicaux qui occupe une place à part dans les livres sanskrits et res- 
semble à celui du traité akkadien doit cette ressemblance, comme 
cette situation dans la tradition médicale sanskrite, à une influence 
de ce traité survenue dans les siècles mêmes où s’est constituée en 
système classique cette tradition médicale et non pas à une pure 
rencontre de hasard. L'hypothèse du hasard est la moins économique 
quand il apparaît qu’un traité akkadien usité chez les Perses trouve 
des pendants à l’époque des Perses ou à l’époque consécutive dans 
des pays sur lesquels empiétait l’Empire perse, helléniques à l'Ouest, 
indiens à l'Est. 


(1) C'est ce qu’attestent au va siècle ap. J.-C., tout à fait indépendamment Hiuan- 
tsang (S. Jurrex, Mémoires sur les contrées occidentales, t. 1, p. 127 et suiv.) et une inscrip- 
tion sur cuivre (M. Wixrernirz, Geschichte der indischen Litteratur, &. I, 1920. p. 384, 
n. 1), sans compter Hemacandra plus tardif. 

(2) Le Gandhära figure dans la première inscription de Darius (Behistan) parmi les 
provinces demeurées où ramenées sous son autorité après les rébellions consécutives 
à la mort de Cyrus, d'aitre part on sait que Cyrus a pris Kapisi précisément sur la route 
du Gandhära, cf, À. Foucuer. La vieille route de l'Inte, vol. IT. Paris, 1947, p. 192-193. 
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L'oeuvre du grand Al-Birüni est une des sources essentielles de 
notre connaissance de l’Inde du haut Moyen-Age. L'analyse appro- 
fondie qu’en a donnée, le premier, Reinaud, dans son Mémotre géogra- 
phique, historique et scientifique sur l'Inde antérieurement au milieu 
du XI° siècle de l'ère chrètienne, d'après les écrivains arabes, persans et 
chinois (Mémoires de l'Institut National de France, Académie des 
Inscriptions et Belles-Lettres, t. XVIII, 2° partie, p. 1-399 et p. 
565-506) a marqué une date dans l’histoire de l'indologie et, à 
quelques mois près, le centenaire de cette oeuvre, publiée à Paris 
en 1840, se trouve coincider avec le millénaire du grand indianiste 
arabe dont elle a fait connaître toute la valeur. 

Les précieuses édition et traduction de l'Inde d’Al-Birüni par 
Edward C. Sachau (1886 et 1888) ont livré tout le détail de ses 
informations et sont depuis soixante ans des instruments de travail 
fondamentaux. Mais elles n’ont pas rendu inutile le Mémoire de 
Reinaud, parce que celui-ci confrontait les données d’Al-Birüni 
avec les témoignages arabes, persans et chinois et avec les données 
indiennes elles-mêmes, et sa méthode demeurera toujours indispen- 
sable pour bien interpréter le texte d’Al-Birüni. 

Pour l’avoir méconnue, on a tiré de ce texte une notion grave- 
ment erronée sur l’histoire de l’alchimie indienne. 

Plusieurs des textes les plus célèbres de cette alchimie sont at- 
tribués par la tradition à Nägärjuna, qualifié à cette occasion de 
siddha, ‘Parfait’, et placé ainsi dans la catégorie des savants sur- 
humains dont des listes variées sont données et qui comprennent 
des personnages qu'il est impossible de considérer comme très 
anciens. Par ailleurs, divers textes tendent à identifier l’alchimiste 
Nägärjuna avec le patriarche bouddhiste du même nom, contem- 
porain de Kanishka ou, en tout cas, appartenant à un des premiers 
siècles de l’ère chrétienne. Or, une indication d’Al-Birüni a paru 
infirmer cette identification et ramener l’alchimiste Nägärjuna au 
X° siècle. Al-Birüni donne, en effet, comme un fameux alchimiste 
indien, auteur d’un traité important, un Nägärjuna natif du fort 
de Daïhak près de Somnäth, et ayant vécu environ une centaine 
d'années avant son temps, donc au X° siècle. 

Cette indication a été acceptée telle quelle, notamment par 
Winternitz (Geschichte der indischen Litteratur, t. III, Leipzig, 1920, 
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p. 552). Il en résulterait que le Nägärjuna considéré par la 
tradition indienne comme un des fondateurs de l’alchimie dans 
l'Inde, serait non pas le personnage bouddhiste célèbre, mais un 
homonyme tardif, que la tradition le confondant avec ce personnage 
bouddhiste serait postérieure au X° siècle et que l’alchimie indienne 
ne se serait formée qu'à cette époque, en dépit de ses prétentions à 
l'antiquité. Cette alchimie serait donc plus récente que les débuts 
de l’alchimie arabe et pourrait avoir été constituée à l’imitation de 
celle-ci. 

La comparaison d’un témoignage chinois avec celui d’Al- 
Birüni ruine toute cette théorie. Trois siècles avant l’époque 
assignée par Al-Birüni au Nägärjuna de Daïhak, vers 630, le pélerin 
chinois Hiuan-tsang atteste, en effet, dans son Si-yw-kr, ‘Mémoire 
sur les contrées occidentales”", que, dès lors, le patriarche bouddhiste 
Nägärjuna était réputé dans l’Inde comme alchimiste. Il prenait, 
dit Hiuan-tsang, des drogues pour augmenter sa longévité et il 
aurait une fois changé des pierres en or (trad. Stanislas Julien, Paris, 
1859, t. II, p. 98 et 103). 

I1 ne s'ensuit pas qu’Al-Bïirüni se soit trompé en donnant un 
Nägärjuna relativement récent comme un auteur important d’al- 
chimie indienne, ni que le patriarche bouddhiste Nägärjuna ait 
réellement été un grand alchimiste. Mais il en résulte qu'on ne peut 
tirer argument de l’époque où vivait le Nägärjuna d’Al-Birüni pour 
révoquer en doute la tradition indienne d’après laquelle le patriarche 
Nägärjuna aurait déjà pratiqué l’alchimie, et pour faire descendre 
jusqu’à une époque tardive les débuts de l’alchimie indienne. Le 
Nägärjuna d’Al-Birüni ne peut être qu’un homonyme du personnage 
illustre dont la réputation d’alchimiste était faite depuis des siècles. 

Al-Birüni, d'ailleurs ne doutait pas que l’origine de l’alchimie 
indienne ne remontât beaucoup plus haut que l’époque du Nägär- 
juna qu'il mentionnait. Il a parlé, en effet, d’un autre alchimiste, 
Vyädi, en le faisant vivre à Ujain au temps du roi Vikramäditya 
(trad. Sachau, I, 189). Il distinguait deux rois de ce nom, le fonda- 
teur de l’ère ‘“vikrama”” et le vainqueur du Saka fondateur lui-même 
de l'ère de 137 ans plus récente (II, 6), maïs il a précisé, à propos de 
Vyädi, que le Vikramäditya dont il était contemporain était le 
fondateur de l’ère portant son nom. Comme il connaissait l’anti- 
quité de cette ère (57 avant J. C.), il admettait donc l’ancienneté de 
Vyädi. De plus, il ne faisait pas de Vyädi un fondateur de la science 
qu'il avait cultivée. Il racontait, en effet, une légende d’après 
laquelle Vyädi s'était d’abord ruiné en vaines tentatives pour réaliser 
les prescriptions d’un livre déjà existant d’alchimie qu'il avait mal 
compris. Vyädi aurait interprété le composé rahklämala comme 
signifiant ‘“myrobolan (amala) rouge (rakta)””, alors qu'il aurait fallu 
comprendre ‘sang humain et huile”, ce qu’il aurait par la suite 
reconnu fortuitement, des gouttes de son sang étant tombées de sa 
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tête dans son creuset alors qu'il s'était blessé à la tête après s’y être 
brûlé et avoir huilé la brûlure (Sachau, I, 190).1 

Bien entendu, Al-Birüni n’a pas garanti l'authenticité de la 
légende, mais il nous suffit ici de constater qu’il n’y a dénoncé aucun 
anachronisme. 

En ce qui concerne l'existence d’un auteur alchimique du nom 
de Vyädi, nous pouvons confirmer l'information d’Al-Birüni. Sachau 
ne connaissait sous ce nom qu'un lexicographe (II, 315), mais le 
Tanjur tibétain contient la traduction d’un RasasiddhiSästra, qui 
ne semble pas nous être conservé en sanskrit, qui est attribué à 
Vyädi et dont un extrait a fait, lui aussi, l’objet d’une traduction 
tibétaine (WMdo ’grel, CXXIIIL, 1 et 3, cf. P. Cordier, Catalogue du 
fonds tibétain de la Bibliothèque Nationale, t. III, Paris, 1915, p. 473). 
On a signalé de plus que Vyädi est cité comme autorité dans le 
Rasayatnasamuccaya et le Rasaratnapradipa (cf. G. N. Mukho- 
padhyaya, History of Indian Medicine, t. III, Calcutta, 1929, p. 758). 
M. G. N. Mukhopadhyaya le suppose postérieur à Pänini (en l’iden- 
tifiant au grammairien du même nom) et antérieur à Nägärjuna, 
et il le place au V° siècle avant J. C. Nous n’avons pas, toutefois, de 
preuve qu’il faille identifier l’alchimiste au grammairien. Une 
indication d’après laquelle celui-ci habitait les Vindhya, semble 
même le distinguer de l’alchimiste d'Ujain, quoiqu’un même person- 
nage ait pu vivre successivement en des lieux différents. On pourrait 
plutôt, mais encore sans preuve décisive, chercher à identifier l’alchi- 
miste Vyädi avec l’auteur de même nom d'ouvrages tantriques 
traduits dans le Tanjur (Rgyud ‘’grel, LXXIV, 34, 37 et LXXVI 
29 et 30). Nous ne pouvons pas non plus le faire remonter au V°* 
siècle avant notre ère sans nous heurter au témoignage de la tradition 
notée par Al-Birüni qui le place au I. Il se pourrait seulement 
qu'il eût été antérieur à Nägärjuna si cette tradition était certaine, 
mais l’attribution d’un auteur à l’époque de Vikramäditya est un 
usage fréquent et arbitraire (plusieurs auteurs réputés de ce temps, 
sont en réalité des premiers siècles de l’ère chrétienne et non contem- 
er les uns des autres). Vyädi se trouve nommé juste avant 

âgärjuna dans la liste d’alchimistes qui est donnée au début du 
Rasaratnasamuccaya de Vägbhata (I, 3) et c’est encore lui qui 
apparaît sans doute sous le nom de Vyäläcärya en tête d’une autre 
liste similaire du même ouvrage (VI, 57), où Nägärjuna occupe le 
cinquième rang. Mais on ne peut considérer l’ordre adopté dans 
ces listes comme chronologique car, pour un bon nombre de noms, 


1 Sachau (II, 315) n’a pas vu comment raktämala pouvait signifier ‘sang et 
huile”, mais rakta signifie normalement en sanskrit‘sang”’ en même temps que‘rouge”’. 
Seul amala fait difficulté, ne signifiant pas ‘huile’ mais ‘pur.’ I1 faut admettre que le 
texte faisait l’ellipse du mot faila, ‘ de Îa pure’ étant mis pour ‘de l’huile pure’. Ce 
style équivoque est bien dans la manière des traités indiens d’alchimie, 
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il diffère complètement d’une liste à l’autre (les noms mêmes ne 
concordent pas tous). 

L'étude approfondie de la littérature alchimique indienne, telle 
que l’a inaugurée Praphulla Chandra Ray, pourra seule élucider 
des questions de ce genre. En attendant, les données d’Al-Birüni 
nous sont précieuses, à condition de les confronter avec celles 
d’autres sources. Cependant le caractère ésotérique de la tradition 
alchimique indienne les a rendues plus difficiles à acquérir pour 
Al-Birüni et moins sûres que dans d’autres domaines. (C’est ainsi 
qu'Al-Birünt a conçu pour les enseignements de cette tradition un 
mépris qui s “explique parce qu'il n'y voyait que vaine recherche de 
richesses et de pouvoir magique et parce qu'il n’a pas pu s'informer 
avec précision des méthodes employées. La partie chimique de 
cette tradition, qui n'est nullement sans valeur, ne lui a pas été 
présentée et il n’en a pu connaître que la partie alchimique. 

Ceci résulte du fait qu’il dit lui-même n'avoir pu déterminer 
avec certitude si les Indiens opéraient surtout sur une matière 
minérale, animale ou végétale, quoiqu'il lui ait paru que c'était 
plutôt sur une matiere minérale. Ceci résulte aussi de fausses 
indications qui lui ont été données. C’est ainsi qu'il traduit 7asa par 

r’’ (Sachau I, 188), tandis qu'il s’agit soit du “mercure”’, soit du 
cinabre, soit de toute une série de “corps essentiels”, c'est à dire 
trouvés à l’état natif tels que le cinabre (rasa, daraka, hingula), le 
mica (abhra), les pyrites (mahshika) etc. . . Il donne aussi {4laka 
(I, 188) comme le nom indien du tale (arabe {4/q) alors que flaka 
désigne en sanskrit l'orpiment qui se présente, il est vrai, en lamelles 
comme le talc, mais qui est jaune (cf. Rasaratnasamuccaya III, 66 
et suivants). 

De ce fait, ce sont surtout ses témoignages sur les légendes in- 
diennes relatives aux alchimistes qui nous sont utiles. Outre celles 
que nous avons rappelées sur un Nägärjuna et sur Vyädi, il nous en 
a préservé une autre dont un pendant exact est connu au Cambodge 
dans l’histoire du Roi Lépreux d’Angkor Thom. 

La tradition populaire cambodgienne raconte en effet que ce 
roi, invité par un brahmane alchimiste à se plonger pour se guérir 
dans un bain médicinal bouillant, aurait voulu que le brahmane s’y 
plongeât le premier. Celui-ci aurait accepté à la condition que 
le roi jetât sur lui, à un moment voulu, une certaine poudre. Le 
roi, après avoir promis, s’abstint de jeter la poudre et le brahmane 
mourut (Cf. G. Porée et E. Maspero, Moeurs et coutumes des Khmèrs, 
Paris, 1938, p. 73). 

Al-Birüni raconte de son côté (I, 191) le même évènement mais 
à la différence que le roi n’est pas lépreux. Il est invité par un 
alchimiste à plonger dans une huile bouillante préparée pour le rendre 
immortel, victorieux et invincible. Il n'ose pas et accepte que 
l’alchimiste s’y plonge lui-même tandis qu’il jetterait divers paquets 
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de drogues successivement dans le bain. Mais, craignant que 
l’homme ne ressorte immortel, victorieux et invincible, il s’abstient 
de jeter le dernier paquet. L'homme meurt et se trouve changé 
en un bloc d'argent. La scène est localisée à Dhära, capitale du 
Mälava. 

L'histoire indienne d’Al-Birüni est plus claire que son pendant 
cambodgien où le mobile qui empêche le roi de tenir sa promesse 
reste obscur, mais il s’agit manifestement d’une même légende, 
apparemment transportée de l'Inde au Cambodge. Ainsi, une fois 
de plus, le précieux texte d’Al-Birüni reçoit de la comparaison avec 
des données qui lui sont étrangères un surcroît d'intérêt et de portée. 
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Deux textes sanskrits d'architecture, le Ménaséra et le Mayamata, 
appartenant à une même tradition, contiennent chacun, dans un 
chapitre (chap. vr, dans les deux) traitant du gnomon et de son appli- 
cation au tracé de la méridienne et à l'établissement de l'orientation 
d’un site, des indications exactement concordantes, quoique de rédac- 
tions différentes, sur les longueurs de l’ombre du gnomon à midi aux 
diverses époques de l’année. Ces indications, bien qu’imprécises, 
permettent de déterminer approximativement la latitude du lieu des 
observations rapportées. 


Le Mänaséra a été édité, traduit et commenté par M. Prasanna 
Kumar Acaarva en 1933, dans une série d'ouvrages monumentaux 
qui font autorité en la matière. En ce qui concerne les indications de 
gnomonique, l'interprétation de M. Acuarya est restée indécise, par 
hésitation sur le sens d’un terme technique essentiel. En effet, au lieu 
d'employer le mot ordinaire pour «ombre», châyä, le Mänaséra 
(comme aussi le Mayamata) emploie l'expression apachéyä. M. Acmarya 
a pensé qu'apachâyä pouvait signifier « pénombre » ou encore désigner 
la valeur de ce qu’il appelle la «déclinaison de l'ombre», en rapport 
avec la déclinaison journalière du Soleil. Il a dès lors, raisonné comme 
suit : la méthode de tracé de la méridienne prescrite par le texte con- 
siste à marquer le matin et le soir, sur un cercle tracé autour du pied 
du gnomon comme centre, chacun des deux points touchés par l'ombre, 
à mener une droite par ces deux points et à élever la perpendiculaire 
au milieu de cette droite. Mais le procédé n’est rigoureux que lorsque la 
déclinaison du Soleil entre le matin et le soir est nulle. Lorsqu'elle 
ne l’est pas, une correction doit être faite et les valeurs indiquées pour 


() Communication faite à la séance du 20 février 1951. 
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 apachäyä à diverses dates de l’année doivent être les éléments de cette 
correction. Selon M. Acmanya, on aurait, à ces dates, déplacé l’un 
des points sur le cercle de la longueur indiquée pour l'apachäy 
correspondante, ou bien déduit cette même longueur de celle de 
l'ombre (Architecture of Mänasära, p. 25). 

On ne voit pas quelle correction apporterait le dernier procédé et 
pour le premier, M. Acarya a lui-même remarqué que son hypothèse 
soulevait de graves objections. En fait, ces objections sont absolument 
insurmontables. Les prétendues corrections introduiraient d'énormes 
erreurs pour en supprimer une infime, car les valeurs données à l’apa- 
châyä atteignent jusqu’à huit doigts pour un gnomon de douze et cela 
au solstice d'hiver, à un moment où il n’y a aucune correction à faire. 


Or l’apachäyä est donnée comme nulle à deux dates de l’année et 
comme régulièrement croissante jusqu'à un maximum, puis décrois- 
sante, dans l'intervalle de ces dates. D'autre part, le préfixe apa a en 
sanskrit une valeur privative ou diminutive. La valeur privative ne peut 
être retenue, puisque l’apachäyé a une grandeur, sauf en deux occasions 
seulement. La valeur diminutive conduit à interpréter apachäyé comme 
signifiant «ombre réduite », et c’est à midi que l’ombre est de longueur 
réduite à l’extrème, l’apachäyä est donc l’ombre minima ou ombre à 
midi. Les dates où l’apachäyé est nulle sont celles où le gnomon ne 
porte pas d'ombre à midi, c’est-à-dire celles où la déclinaison du Soleil 
est égale à la latitude du lieu d'observation. Les longueurs maxima de 
l’apachäy4 entre ces dates sont respectivement les longueurs d'ombre 
à midi aux deux solstices. 


Les dates où l'ombre est nulle ne sont pas indiquées avec précision. 
Les deux textes disent que l’ombre est nulle quand le soleil est dans le 
Taureau et quand il est dans la Vierge. D'autre part, une table des 
longueurs d’ombres du gnomon, indiquées de décade en décade, pour 
toute l’année est donnée aussi par les deux textes. I yapparaît que c’est 
aux débuts respectifs du Taureau et de la Vierge que les ombres sont 
nulles. Quatre mois environ séparent done les deux annulations entre 
lesquelles le Soleil va au solstice d’été et en revient et huit mois les 
deux mêmes annulations entre lesquelles le Soleil va au solstice d’hiver 
et en revient. Les tables de Ja déclinaison du Soleil montrent que, dans 
ces conditions, la latitude du lieu d'observation devait être d’un peu 
plus de 11°. 

I n’est pas possible de préciser davantage sur ces seules données, les 
jours exacts des annulations de longueurs d'ombre au début du Tau- 
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reau et à celui de la Vierge n’étant pas précisés et l'époque des obser- 
vations, nécessaire à connaître pour évaluer exactement l'obliquité de 
l'écliptique, n'étant pas connue. 

La table de longueurs d'ombre exprime celles-ci en chiffres ronds et 
la plupart des chiffres sont donnés identiques pour deux décades 
consécutives. Gette table est donc peu précise. Le calcul sommaire de 
la latitude connaissant les longueurs d'ombre aux époques des solstices 
et des équinoxes et la longueur du gnomon donne des résultats dis- 
cordants : environ 10°, Q° et 5° en partant respectivement des lon- 
gueurs d'ombre au solstice d'hiver, aux équinoxes et au solstice d'été. 
En attendant une critique approfondie et un calcul plus précis de 
l'ensemble des données, on peut être tenté de préférer le résultat 
obtenu en partant de l'intervalle des deux annulations de l'ombre, 
les données n'étant pas alors affectées par des erreurs possibles sur la 
mensuration de l’ombre. 


Quoiqu'il en soit, il apparaît déjà que les observations se situent à 
une latitude basse et ceci permet d'éliminer définitivement une hypo- 
thèse historique qui avait été proposée et d’après laquelle le Mänasära 
aurait été composé par ou pour un roi du Mälva, dans l'Inde de l'Ouest, 
dont la capitale, Ujjain, est située tout près du Tropique du Cancer. 


À la suite de cette communication, M. Tarn: a ben voulu étudier 
les données fournies par les textes sanskrits. Cette étude lui a permis 
d'évaluer à 7° 50’ environ la latitude du lieu des observations rep- 
portées. Ce résultat suppose que ce lieu était à Ceylan où le Mayamaia, 
en particulier, est demeuré un texte traditionnel comme dans le Sud 


de l’Inde. 
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I. SUR LES CONSTELLATIONS MENTIONNÉES DANS L'AVESTA 


Des grands monuments littéraires de l’Antiquité ce sont ceux de l'Iran 
qui sont le moins riches en données astronomiques. A cet égard, l'Iran 
n'offre rien de comparable à ce que fournissent l'Égypte, la Mésopotamie, 
la Grèce, l’Inde et la Chine. Ceci tient probablement à la perte de tous les 
documents scientifiques de l'Iran ancien, mais les allusions fortuites 
qu’on peut relever aux astres dans l’Avesta ne paraissent pas témoigner 
de lexistence dans son milieu d’élaboration de systèmes analogues à 
ceux de la Babylonie ou de l’Inde. Ces systèmes ont été employés par les 
Iraniens mais non, semble-t-il, à date ancienne ni dans la tradition aves- 
tique. C’est pourquoi les allusions assez fréquentes mais maigres que fait 
aux astres l’Avesta ont peu attiré les recherches des iranistes et des 
historiens de la science. Les quelques étoiles ou constellations qui y sont 
nommées n’ont pas toutes été identifiées de façon sûre (). 

En dehors du Soleil, de la Lune, l’Avesta mentionne quatre étoiles 
ou constellations principales : Tiftrya qui est Sirius, Haptôiringa la 
Grande Ourse, ainsi que Vanant et Satavaësa dont les identifications 
sont restées problématiques. Même les identifications acceptées ne l’ont 
pas toujours été sans hésitation. 
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Haptôiringa, Haftôirang en pehlevi, Haftorang en persan, a bien 
toujours été reconnu par les iranistes comme étant la Grande Ourse, 
quoique jadis Baïlly ait cru pouvoir l'identifier à Fomalhaut (2). Seule 
l’étymologie de son nom a fait beaucoup varier les iranistes. Spiegel 
songeait à rapprocher iringa, qui ne figure pas isolément dans |’ Avesta, 
de persan rang « couleur », sans doute parce que c’est, par l'intermédiaire 
du pehlevi irang, la forme prise finalement par iringa (3). Haug voyait là 
un équivalent de védique rksa «ours », qui désigne justement la Grande 
Ourse dans RV I, 24, 10 et de grec dpxros, mêmes sens (4), Il voyait 
dans la désignation sanskrite usuelle de la Grande Ourse, Saptarsi (les 
«Sept rsi» ou poètes et sages védiques), une altération d’une désignation 
qui aurait été celle des « Sept Ours ». Bartholomae a interprété Haptüiringa 
comme signifiant « Mit sieben Merkmalen » et a rapproché sk. liñga W. 
De même A. Scherer, avec moins d’assurance (5). Mais ce rapprochement, 
phonétiquement tout à fait plausible, n’est pas pleinement convaincant. 
Le mot liñga n’est pas attesté en védique ancien et, pour les marques 
que sont au ciel les sept étoiles de la Grande Ourse, on dirait plutôt 
en classique añka pour les désigner comme signes matériels ou laksana 
si on les considérait comme des « caractéristiques ». Cependant c’est 
bien le sens de « caractéristique » qui est attesté pour liñga dans la litté- 
rature brahmanique rituelle (7, en même temps qu'ailleurs ceux de 
«symbole, emblème » et de « genre ». On pourrait aussi songer à rappro- 
cher iringa de sk. RING «ramper» d’autant plus qu’une croyance 
cosmographique indienne de l’époque brahmanique (d’ailleurs rejetée 
de l’astronomie classique) fait se déplacer la Grande Ourse par rapport 
aux constellations comme s’il s’agissait d’une planète, mais il est peu 
probable qu’une pareille théorie ait pu exister en Iran car son origine 
s’explique par une interprétation fausse d’observations faites à une latitude 
beaucoup plus basse que celles des pays iraniens (8. De plus, RING 
n’est pas attesté anciennement en sanskrit. 

Tistrya, phil. Tir, est Sirius. Mais en persan Tir est la planète Mercure. 
Aussi son identification avec cette dernière est-elle souvent rencontrée 
dans les interprétations parsies %). C’est Anquetil-Duperron pourtant 
qui déjà en 1765 (9) avait établi l'identification de Sirius et de Tiëtrya, 
Plutarque attribuant à Sirius la fonction de chef des étoiles chez les 
Perses, fonction qui est bien dans l’Avesta celle de Tiëtrya. Il avait 
également montré que les caractères imputés à Sirius et à Tiétrya concor- 
daient. Enfin, se reportant au vi® siècle av. J.-C., époque qu’il assignait à 
l'établissement de la loi ou de la réforme de Zoroastre, il avait montré 
qu’alors, à la latitude d’Urmia, patrie de Zoroastre, Sirius devait paraître 


215 


ASTRONOMIE ANCIENNE DE L'IRAN ET DE L'INDE 327 


sur l’horizon lorsque le Soleil était encore dans le signe du Cancer (ce 
qui correspondait au quatrième mois de l’année persane), puisque 
Euctémon avait observé un siècle plus tard, à Athènes, sensiblement à la 
même latitude, son lever héliaque le premier jour de l’entrée du Soleïl dans 
le Lion. 

De fait tir est en persan le nom du quatrième mois pendant lequel 
le Soleil est dans le signe du Cancer et la fête du tirgan, qui classique- 
ment cmmémore la paix dans la lutte légendaire de l’Iran et du Turan (1), 
est aussi interprétée comme la commémoration d’une grande pluie salva- 
trice de cette saison, or Tiëtrya est, comme nous le verrons, provocateur 
de pluies. 

Darmesteter, sous l'influence des idées de Bréal sur les mythes d’orage, 
a voulu que Tiétrya ait été d’abord l’« Homme d’en haut, vu dans le scin- 
tillement de l'éclair » 12}, avant de devenir effectivement une étoile. 
I n’a toutefois pas reproduit dans sa traduction de l’Avesta ses hypo- 
thèses premières. Plus récemment, H. S. Nyberg a supposé que Tiëtrya 
avait pu être primitivement un ancien dieu touranien absorbé finalement 
par le zoroastrisme (3, 

Quant au nom de Tiëtrya il a été l’objet de nombreuses tentatives 
d'explications étymologiques et de rapprochements avec d’autres noms 
indo-européens. Les dernières ont été recueillies par A. Scherer (4. 
Ce sont surtout celles de A. Gôütze (5), lequel relie par des racines recon- 
struites Tistrya- à av. tiyri- «flèche», av. tiyra- « pointe », vp. tiri-, tira- 
(dans le nom propre Tiridata), gr. œeépsos et skr. tisya. A. Scherer repousse 
le rapprochement de oefp:os et de tisya (p. 150) et fait des objections 
aux autres (p. 113, 114, 150). A la signification proposée par A. Gütze 
pour tiftrya- « Pfeil », il préférerait celle d’un adjectif : « mit Pfeilen 
(— Strahlen) versehen» par analogie avec skz. ksatr-iya- « Herrschaft 
besitzend » de ksatra- « Herrschaft ». E. Benveniste avait antérieurement 
rejeté les constructions de A. Gôtze et jugé qu’on avait affaire à au moins 
deux noms différents : Tira et Tiftrya 6), H. S. Nyberg, de son côté, 
séparait en pehlevi léir « flèche » qu’il rapprochait de av. tiyri- et 2tir, 
Sirius, qu’il rapprochait pour le sens de av. ti$trya- 47), 

Le rapprochement de ti$trya- avec tiyri- remonte au moins à Darmes- 
teter qui voulait faire du premier un doublet du second et y voir « l’étoile 
à la flèche » (18), construction que Bartholomae jugeait « ganz falsch » (9), 
Bartholomae lui-même comparaît en même temps, avec point d’interro- 
gation, sk. tisya-. M. Mayrhofer (20) a repris en sens inverse le rapproche- 
ment de Bartholomae en écartant les constructions de A. Gütze, ainsi que 
l'hypothèse éventuelle d’un emprunt du védique à l’Avesta en ce cas, 
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et en admettant la possibilité d’une parenté de racines. J. D. Nadershah 
avait cru aussi à une parenté de ti$trya et de tisya dérivant l’un et l’autre, 
après Darmesteter, d’une racine av. 717, sk. TIJ (21), Mais on ne voit 
guère pourquoi le rapprochement des deux noms s’imposerait, puisqu'ils 
ne s’appliquent pas à la même étoile, Tisya (encore appelé Pusya) étant 
Ô du Cancer. 

L’étymologie de TiStrya reste donc inconnue. Mais une hypothèse 
ancienne et oubliée de Burnouf mérite d’être rappelée, ayant à tout prendre 
plus de fondement que les autres. Burnouf a remarqué (22) une possible 
analogie de structure entre av. tiStrya- et sk. pitrya- « paternel » formé 
sur pitr- « père », selon Pänini IV, 3, 79. Ceci supposerait un thème av. 
*ti$tr- que Burnouf retrouve en sk. tastr- (il invoque à ce propos les formes 
véd. et av. synonymes Yama/Yima), doublet de tvastr- plus usuel. Or les 
deux mots sanskrits sont deux formes du nom d’un des Aditya ou « soleils ». 
Notant encore que des grammairiens indiens rapportent évastr- à Îla 
racine TVIS « briller » (ce qui se justifierait selon lui par la dérivation 
commune de av. tiStrya-/véd. tastr-, tvastr-, d’une racine à 1), il propose 
d'interpréter ti$trya- comme «issu du soleil» ou «relatif au soleil ». 
On aurait pu objecter que Tastr/Tvastr, à date ancienne, est surtout 
un nom de Visvakarman, l’Artisan Universel, et que, dans l’Avesta, 
TiStrya n’est pas mis en relation spéciale avec le Soleil. I est issu d’Ahura 
Mazda, comme le Soleil lui-même et toute la bonne création. Cependant 
l’idée de relier Tiétrya à une entité comparable à Tvastr n’est pas à rejeter 
a priori. Tvastr, sous son autre nom de Vi$vakarman, est célébré, notam- 
ment dans Reveda X, 822% comme linstituteur et l’ordonnateur 
cosmique, comme «l’Un par delà les Saptarsi», c’est-à-dire les sept sages 
sacrificateurs mythiques, participant par le sacrifice à l’œuvre sacrifi- 
cielle que sont la création et la vie de l'Univers, mais qui sont aussi la 
Grande Ourse, constituée par ces sept sages résidant selon la cosmogra- 
phie des Puräna au plus haut du ciel (24). 

Vanant, phil. Vanand, a été d’abord l’objet des identifications les plus 
étranges. Selon Haug les dastür qu’il avait consultés y voyaient la Voie 
Lactée, en persan Käh-ke$än, et le considéraient comme l’arme (vazra) 
de Mitra (25). C’est sans doute d’après ses propres dastür qu’Anquetil 
avait supposé qu’il s’agissait du Pied d’Orion (26). Mais la plupart des 
iranistes ne se sont pas prononcés jusqu’à Bartholomae qui s’est demandé 
s’il ne s’agirait pas de Véga. En revanche, le nom est clair, il signifie 
«triomphant » et A. Scherer a opportunément remarqué que cette signi- 
fication était aussi celle du nom sanskrit de Véga : Abhijit (27), 

Satavaësa, phl. Satvés, avait paru à Anquetil être l'œil austral du 
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Taureau (28), à Geiger Véga (29). Pour Bartholomae il se serait agi d’Aldé- 
baran (voir ci-dessous à propos de Upapaoirya). Antarès dans le Scorpion 
a également été suggéré (30), Quant à la signification du nom, pour Dar- 
mesteter c’était « qui a cent habitations », pour Bartholomae « der hundert 
Knechte hat ». A. Scherer a retenu : « der 100 Stammesgenossen (Knechte ? 
Kampfgefährten?) hat». Kanga (Dict.) avait supposé un équivalent 
sanskrit possible quoique non attesté : $atave$a, « aux cent maisons ». 

D’autres étoiles ou constellations sont ou paraissent aussi nommées 
dans l’Avesta. Telles sont Paoiryaëint et Upapaoirya. Bartholomae 
voit dans le premier de ces deux noms (qui se rencontrent tous deux dans 
Yaët VIII, 12) les Pléiades et dans le second Satavaësa, qui serait l’étoile 
venant après Tiëtrya. En fait, si paoirya- veut bien dire « premier » 
et upapaoirya «sous premier». nous ne savons pas exactement quelle est 
l’énumération visée et les hypothèses ont varié à cet égard. Darmeste- 
ter (81) rappelle que P. de Lagarde et Weber ont identifié Paoiryaëint 
avec persan Parvin «Pléiades » et qu’une liste des naksatra donnée 
pour la Sogdiane par al-Birüni commence par les Pléiades. Ce dernier 
argument est en lui-même de peu de poids, car la liste sogdienne doit être 
empruntée à l'Inde où les Pléiades, Krttika, sont en tête de l’énumération 
ancienne des naksatra indiens dans les textes védiques et souvent dans 
les textes bouddhiques bien plus tardifs (82) dont certains sont passés 
en chinois comme le Vinaya des Mahäsäñghika, traduit au début du 
ve siècle par Buddhabhadra et Fa-hian (33). Néanmoins, comme la liste 
indienne ancienne est fondée sur la constatation du lever simultané du 
Soleil et des Pléiades au passage du Soleil dans l’hémisphère nord et 
comme cette constatation a eu une grande fortune dans la tradition 
indienne, l'influence de la priorité donnée par là aux Pléiades a dû toucher 
même l'Iran. En outre et surtout, les Pléiades étant une des constellations 
les plus facilement repérables à cause de leur groupement serré, ont pu, 
dans un grand nombre de pays et en dehors de toute influence des uns 
sur les autres, être naturellement placées en tête de toutes les constella- 
tions. L'identification est donc vraisemblable. 

Mais celle d’Upapaoirya reste incertaine. Ce serait, pour Bartholomae, 
une autre désignation de Satavaësa, comme second en rang après Tiëtrya 
qui serait ainsi la « Première » étoile. Ceci cependant contredit l’interpré- 
tation du même Bartholomae faisant de Paoiryaëini les Pléiades. C’est 
aux paragraphes 8 et 9 du Yaët VIII que sont invoqués successivement 
TiStrya et Satavaësa. Au paragraphe 12, Upapaoirya et Paoiryaëini sont 
invoqués en second et troisième lieu après Tiëtrya. Aussi Darmesteter 
vovant d’abord Satavaësa, puis les Pléiades après Tiëtrya, avait-il déjà 
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supposé que Upapaoirya (qu’il lisait Paoiri) pouvait être un autre nom de 
Satavaësa (31, C’est sans doute lui ou la même raison qu’a suivi Bartho- 
lomae en faisant la même identification hypothétique. Comme Aldébaran, 
arabe al-dabarän, signifie « qui suit les Pléiades », si on voulait voir dans 
Upapaoirya Aldébaran même, il faudrait que -Paoirya- se référât aux 
Pléiades et non à Tiëtrya comme le voulait Bartholomae. 

B. T. Anklesaria et J. D. Nadershah (35) ont l’un et l’autre interprété 
Upapaoirya comme étant le naksatra indien Bharanï (x Mouche) qui est 
à côté des Pléiades comme Aldébaran, mais du côté opposé. 

Quoi qu’il en soit la tradition pehlevie nous fournit le moyen d'identifier 
Satavaësa et de vérifier les principales autres identifications. Elle est four- 
nie par le Bundahiÿn (II, 7) et connue depuis Anquetil (86), Elle fait de 
TiStrya le chef des étoiles de l'Est, de Satavaësa celui des étoiles de 
l'Ouest, de Vanant et de Haptôiringa respectivement ceux des étoiles du 
Sud et du Nord. Mais Darmesteter a pensé que c’était par une erreur de 
copiste que Satavaësa était dans ce passage du Bundahiÿn affecté à 
l'Ouest, faisant valoir qu’un peu plus loin (XIII) il était donné comme 
gardant la mer du Midi, tout comme Haptüiringa garde le côté nord (37). 

On a donc finalement une opposition entre Haptôiringa, la Grande Ourse, 
au Nord et Satavaësa au Sud, ainsi qu'entre Tiëtrya, Sirius, à l’Est, et 
Vanant, Véga, à l'Ouest. I suffit par conséquent de se reporter à une carte 
du ciel et de considérer non pas l'étoile Polaire actuelle mais un Pôle 
situé entre elle et le Dragon, qui répondait à la position du Nord dans 
l'Antiquité où se place l’Avesta. En opposition à la Grande Ourse par 
rapport à ce Pôle c’est la constellation du Verseau qu’on trouve au Midi. 
C’est donc à elle que répond Satavaësa. 

Ce nom rappelle celui de la même constellation parmi les naksatra 
védiques : Satabhisaj, «aux cent médecins (ou remèdes) », dont le nom 
s’orthographie aussi Satgbhisä ou °sa et dont l'étoile déterminatrice est 
À du Verseau. L'identification nous rapproche donc des vues indiennes, 
comme dans le cas de Véga qui porte des noms tout différents mais de 
sens identique, en avestique et en védique. Surtout elle s’accorde avec 
les indications de l’Avesta sur Satavaësa. Selon Yas$t VIII, 8-9, Tiëtrya 
soulève d’abord les flots de la mer Vourukaëa et Satavaësa les fait couler 
vers les Sept régions, ce que confirme Yaÿt XIII, 43-44. C’est là la fonc- 
tion que l'Antiquité a assignée à cette constellation que, pour cette 
raison, nous appelons précisément encore le « Verseau ». La «centaine » 
de vaësa ou de bhisaj à elle attribuée s’explique naturellement par le 
grand nombre des étoiles qui la composent et qui l’a fait nommer parfois 
dans l'Inde Satatäraka «aux cent étoiles » (Siddhäntasiromani XI, 13). 
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Mais, si la position de la Grande Ourse est toujours du côté du Nord 
et celle du Verseau à l’opposite, les positions de Tiëtrya et de Vanant à 
l'Est et à l'Ouest ne leur sont pas comparables, Sirius et Véga passant 
continuellement de l'Est à l'Ouest. Ce qui est certain est que les deux 
étoiles sont en opposition diamétrale pour une position du Pôle voisine 
de l'actuelle et qu’en tout cas, même dans les positions anciennes du 
Pôle, elles étaient sensiblement opposées : si l’une était affectée à 
l'Est, l’autre, par symétrie, devait l’être à l’Ouest. D’ailleurs l'affectation 
à ces points cardinaux n’est pas donnée par l’Avesta même, mais par le 
Bundahi$n; elle peut donc ne pas remonter à l’Antiquité, quoiqu'il soit 
plus probable qu’elle y remonte effectivement (cf. Henning p. 231, n. 8). 

L’affectation de Sirius à l'Est pourrait en principe s’expliquer comme 
nous expliquerons (ci-dessous III) la même affectation pour les Pléiades 
dans l’Inde, à savoir par la constatation de la conjonction du Soleil avec 
Sirius à l’équinoxe vernal, mais cette explication serait invraisemblable 
ici en raison de l’antiquité à laquelle il faudrait remonter pour trouver le 
point vernal sur le cercle de déclinaison de Sirius. I est plus naturel de 
penser que Sirius a été affecté à l’Est en fonction de son lever héliaque, 
fameux dans toute l'Antiquité parce qu’il est un des plus faciles à obser- 
ver en raison de l'éclat de cette étoile. En outre, le rapport établi par 
l’Avesta entre Tistrya et Satavaësa et les eaux doit s’expliquer par le fait 
que les événements annuels successifs du lever héliaque de Sirius et du 
passage du Soleil dans le Verseau concordaient avec l’attente puis la 
chute des pluies automnales. Il n’y a pas lieu de chercher du côté de 
l'Égypte une tradition relative au lever héliaque de Sirius annonciateur 
de crue fluviale, mais les torrents de la région montagneuse de l'Iran 
ont pu aussi par leurs crues saisonnières amener à considérer des rela- 
tions entre les mouvements des astres en question et ces crues. 

Nous avons noté entre les noms des mêmes étoiles dans l’Avesta et 
dans les textes védiques des similitudes, pour une partie de leur forme, 
ou dans leur structure, ou dans leur sens. On pourra noter encore des 
similitudes de spéculations mythologiques. En effet, tandis que la tra- 
dition iranienne ancienne fait allusion à la flèche à propos de Tiëtrya — ce 
qui peut rendre raison de son identification ultérieure à Mercure, Tir, 
la plus rapide des planètes — nous pouvons noter que, dans la tradition 
indienne, Sirius est mentionné depuis l’Aitareyabrähmana (III, 33) 
comme Mrgavyädha «le Chasseur de l’antilope» et Mrgaéiras ou Mrgaëirsa 
«da Tête de l’antilope », À d’Orion, figure déjà dans les listes de naksatra 
des samhitä védiques. Orion étant chasseur lui aussi dans la tradition occi- 
dentale. un mythe de chasse dans ce secteur du ciel a évidemment été 
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largement propagé dans l’Antiquité, la facilité pour les mythes astro- 
nomiques étant grande de passer d’un pays à l’autre à la faveur des 
voyages qui, sans transporter nécessairement des croyances et des usages, 
se réfèrent aux mêmes astres pour se guider et s’assigner des dates. 
La confrontation des mythes astronomiques de l’Inde, de l'Iran et d’alen- 
tour devra être reprise aïlleurs. 

En tout cas, Sirius est loin de jouer dans la tradition indienne un rôle 
comparable à celui qu’il a dans l’Avesta; sa déclinaison le place pour les 
astronomes indiens en dehors du système des naksatra qui est leur base 
de référence. En dépit donc des diverses concordances qui viennent d’être 
relevées, les indications astronomiques de l’Avesta font contraste avec 
celles du Veda non seulement parce que ces dernières sont beaucoup 
plus riches, ce qui pourrait être le fait du hasard des conservations de 
textes, mais encore parce que l’Avesta se limitant à considérer Sirius, 
le Verseau, Véga et la Grande Ourse et mentionnant à peine les Pléiades 
et une constellation voisine, rien n’y apparaît de comparable au système 
indien des naksatra que l'Iran n’a adopté que beaucoup plus tard et 
rien ne permet d'envisager une astronomie relativement développée 
dans la préhistoire indo-iranienne. 


II. LA PRÉTENDUE RÉVOLUTION DE LA GRANDE OURSE 


La croyance dans l’Inde à une révolution de la Grande Ourse est attestée 
non dans les traités d’astronomie ou d’astrologie proprement dits, mais 
dans des textes de chronologie. Elle figure à ce titre dans la Brhatsamhità 
XIII, 3-4, et dans plusieurs Puräna (Visnup. IV, 24. 33-34; Matsyap. 
273.42-44; Vaäyup. 99, 421-423; Bhag. P. XII, 2.27-32). Utpala, commen- 
tateur de la Brhatsamhitä, cite à ce sujet un vers de Vrddha Garga 
(cf. P. V. Kane, History of Dharmasästra, vol. V, part I, p. 520). D’après 
cette théorie, les Sept rsi tourneraient en 2.700 ans de naksatra en naksa- 
tra, restant cent ans dans chacune de ces vingt-sept constellations. 
À l’époque du règne de Yudhisthira ou de l’avènement de Pariksit 
ou de la mort de Krsna, qui marque le début du Kaliyuga, les Sept rsi 
auraient été dans les Maghä, c’est-à-dire dans le Lion, naksatra dont Régu- 
lus est l'étoile déterminatrice. On compte parfois les siècles séparant 
deux règnes en indiquant de quel naksatra à quel autre les Sept rsi 
sont passés dans l'intervalle (par exemple Bhag. P. XII, 2.32 et Visnup. 
IV, 24.39, où il est question du passage des Maghä à Pürväsädhä, ce 
qui représente dix siècles entre Pariksit et le roi Nanda du Magadha et 
concorde avec Visnup. IV, 24.32, lequel met plus précisément entre 
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la naissance de Pariksit et la consécration royale de Nanda 1.015 ans). 

Cette étrange conception a toujours intrigué les historiens de l’astro- 
nomie indienne qui ont toutefois de bonne heure soupçonné que lillusion 
du mouvement de la Grande Ourse devait avoir été due à la précession des 
équinoxes (cf. G. R. Kaye, Hindu Astronomy, Calcutta, 1924, p. 16 et 
surtout Velandai Gopala Aiyer, The Chronology of Ancient India, 
Madras, 1901, p. 39 et suiv.). Mais on peut en découvrir l’origine probable 
et évaluer à quelle époque elle a pu prendre naissance. 

Sriratnagarbha Bhattäcärya, dans son commentaire sur le Visnupuräna 
intitulé Vaisnaväkütacandrikä, interprète fort vraisemblablement les 
indications du texte en précisant ce qu’on doit entendre quand il est 
question que les Saptarsi soient dans les Maghä. 


Visnup, IV, 24.33 à 34 : 


saptarsinäm ca yau pürvau dr$yete uditau divi | 

tayos tu madhyanaksatram dr$yate yat samam nisi | 
tena saptarsayo yuktäs tisthanty abdasatam nrnäm || 
te tu päriksite käle maghäsv asan dvijottama | 

tadä pravrttas ca kalir dvadasäbdasatätmakah || 


Com. de 33 : 


kales pravrttim vrddhim ca vaktum laksanam äha saptarsinäm iti präga- 
gra$akatäkäram täräsaptakam saptarsimandalam tatra pürvata isäkäre 
tärätraye ’gramadhyamülesu maricisabhäryavasisthäñgirasas tatah pascime 
khatväkäre täräcatuske ai$änägneyanairrtiväyavyakonesv atripulastyapulaha- 
kratavo yathäkramam tatra yau pürvau prathamoditau pulahakratusamjñau 
dr$yete tayos tat pürvayo$ ca madhye samam daksinottararekhäyäm sama- 
desävasthitam yad a$vinyädinaksatresv anyatamanaksatram dr$ya tena 
tathaiva yuktä nrnäm abda$atam tisthantiti || 


33. « Des Sept sages les deux qui les premiers se voient levés dans le ciel, 
la constellation qui, à la nuit, se voit entre eux en positions symétriques, les 
Sept sages restent en conjonction avec elle pendant une centaine d’années des 
hommes. 


34, « Or, à l’époque de Pariksit, ils étaient dans les Maghä. Et alors commença 
[l’âge] Kali qui consiste en douze cents années (divines). » 


Com. de 33 : 
« Pour dire le début et le développement de [l’âge] Kali on a indiqué sa carac- 
téristique en disant « Des Sept sages … ». Le groupe de sept étoiles qui figure 


un chariot en pointe en avant est l’aire des Sept sages. En lui, à partir de l’avant, 
dans le groupe de trois étoiles qui figure le timon sont (respectivement) dans 
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celle de pointe, dans la médiane et dans celle de base, Marici, Vasistha avec son 
épouse (Arundhati, l'étoile Alcor) et Añgiras. Puis, en arrière, dans le groupe 
de quatre étoiles qui figurent un lit, aux angles nord-est, sud-est, sud-ouest et 
nord-ouest sont, dans le même ordre, Atri, Pulastya, Pulaha et Kratu. Parmi 
eux les deux premiers, (c’est-à-dire) levés les premiers, qui se voient, sont ceux 
qui s’appellent Pulaha et Kratu. Et la constellation, parmi les constellations 
qui commencent par A$vini, qui est placée dans la même région sur le méridien 
dans l'intervalle de ces deux premiers en positions symétriques, c’est ainsi 
qu'avec elle ils restent en conjonction une centaine d’années des hommes, » 


I résulte de cette explication : 


1° Que la conjonction en question consiste dans la coïncidence des 
grands cercles passant par le milieu de l'intervalle entre à et & de la 
Grande Ourse et par une étoile d’un des naksatra. Ceci suppose, dans le 
cas particulier des Maghä, c’est-à-dire du Lion dont la déterminatrice 
est Régulus, les positions du Pôle Nord réalisées en gros autour de 1000 


av. J.-C: 


29 Que le texte a été conçu dans une région située à une latitude assez 
basse pour que la Grande Ourse ne soit pas dans le cercle de perpétuelle 
apparition et qu’elle présente un lever apparent (ce lever commence en 
effet par celui de & et &). Vers —1.000 ïl fallait que cette latitude fût 
inférieure à environ 15°. Dans la suite, par le déplacement du Pôle vers 
la Polaire actuelle, cette latitude a pu être plus élevée, mais doit encore 
aujourd’hui rester inférieure au 30€ parallèle qui coupe le Sud du Panjäb. 
Du côté de l'Ouest le Sindh, le Balucistan, le Kirman, le golfe Persique, 
et plus de la moitié de l’Arabie sont au-dessous de ce 30€ parallèle. 
Au Ier millénaire ap. J.-C., il fallait encore que la latitude ne dépassât 
pas 20 à 25° pour que la Grande Ourse se couche et se lève. C’est donc 
seulement dans les régions de l’Inde péninsulaire que le texte se référant 
à un lever d’« et & de la Grande Ourse a pu anciennement être élaboré. 

Ce texte, tel qu’il est interprété par le commentaire, se réfère donc à 
une situation réelle, mais particulière. Son erreur est de l’avoir généralisée 
en la loi d’une révolution qui n’existe pas et dont les astronomes ont 
nécessairement constaté l’inanité, ce qui explique qu'ils l’aient abandon- 
née à la seule tradition des chronologistes. Si l’astronome Varähamihira 
en parle, c’est, nous l’avons vu, à propos de chronologie. 

Une construction très simple montre qu’en dehors de Maghä (Régulus), 
seuls les naksatra Tisya/Pusya (9 Cancer) et Aflesä (x! Cancer) se sont 
trouvés par rapport au Pôle et à 48 Grande Ourse dans les mêmes con- 
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ditions que Maghä vers —1000. Ils s’y sont trouvés le premier vers 
— 3100, le second vers — 2600. Les autres naksatra jamais. 

Pour que l'idée d’une révolution de la Grande Ourse ait été conçue, 
il faut ou qu’au moins deux de ces changements aient été constatés par 
confrontation d’observations faites à des siècles de distance dans la longue 
période qu’ils limitent, ou qu’une généralisation arbitraire ait été faite 
plus tard en confrontant avec la réalité un texte concernant lobservation 
notée vers — 1000 de l'alignement de Maghä avec le milieu d’45 Grande 
Ourse et le Pôle d’alors. Dans tous les cas un changement a été constaté 
et, faute de savoir qu’il était dû au déplacement du Pôle céleste, il a été 
imputé à un déplacement de la Grande Ourse. Le plus vraisemblable 
est qu’a été faite après — 1000 la constatation que le grand cercle de 
Maghä ne passait plus entre « et & Grande Ourse contrairement à l’asser- 
tion d’un texte traditionnel qui notait ce passage. En effet, il n’est pas 
question dans nos documents des passages antérieurs dans cet intervalle 
des grands cercles de Tisya et d’Aflesä. Aucun souvenir ne paraît en 
avoir été conservé, probablement parce que rien n’avait été noté à cet 
égard. De plus, si des observations réelles très anciennes avaient été 
conservées sans qu'aucun écho ne nous en soit parvenu, elles auraient 
du moins empêché de fixer la durée du passage de chaque naksatra 
entre a et & de la Grande Ourse à cent ans seulement et la prétendue révo- 
lution complète à 2700 ans. C’est seulement en effet pour Maghä que le 
chiffre de 100 ans peut s’expliquer par des observations réelles conti- 
nuées pendant quelques générations successives : l’angle a-Maghä-8 
étant très petit la durée du passage de Maghä entre « et B a été relative- 
ment courte. I n’en aurait pas été de même s’agissant de Tisya et d’Adlesä. 
On a donc affaire à une généralisation hâtive à tous les naksatra d’ob- 
servations concernant seulement Magha. 

Cette généralisation doit avoir eu lieu assez peu de temps après la sortie 
de Maghä d’entre « et 8. Rien qu’un siècle plus tard, on aurait constaté 
qu'aucun autre naksatra n'avait eu le temps de succéder à Maghä dans 
la position qu’il aurait occupée cent ans et la théorie du changement 
séculaire de naksatra n’aurait pu naître. C’est donc peu après — 1000 
qu’elle a dû être forgée. Il est exclu qu’elle ait pris naissance à une époque 
distante où rien n’aurait pu lui donner un point de départ. Il est exclu 
aussi que la position réelle du grand cercle de Maghä par rapport à la 
Grande Ourse n’ait pas été observée en son temps, mais déduite d’un 
calcul rétrograde. Aucun calcul rétrograde ne peut tomber juste que s’il 
repose sur une loi vraie et celle de la révolution des Sept sages est complè- 
tement fausse. Cette théorie doit ainsi remonter environ au 1x° siècle 
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av. J.-C. et s’être fixée chez les chronologistes avant que les astronomes 
en aient constaté l’inanité. L’existence de chronologistes à une époque 
aussi haute est rendue vraisemblable par le fait que, selon Mégasthène 
(Arrien, /nde, IX, 9) écrivant à la fin du 1ve siècle av. J.-C., les Indiens 
du Magadha avaient déjà des listes dynastiques de 153 rois prétendant 
couvrir 6.042 années (6.451 selon Pline, VI, 59). Ces listes sont les devan- 
cières de celles mêmes de nos Puräna où figure la théorie de la révolution 
de la Grande Ourse. 

Les considérations qui précèdent font surgir un problème qui est 
justement de chronologie. C’est, en effet, avec l’époque de Pariksit, 
la mort de Krsna et le début du Kaliyuga que les chronologistes tradi- 
tionnels font coïncider la position des Saptarsi « dans les Maghä ». Or, le 
début du Kaliyuga est par ailleurs traditionnellement fixé à 3102 av. J.-C. 
et non à — 1000, époque réelle de la position indiquée. Bien que quelques 
variations existent quant à la fixation du début du Kaliyuga (cf. Kane, 
History of Dharm., V, |, p. 648-649) c’est toujours à une époque corres- 
pondant à la fin du IVE millénaire qu’elle est rapportée et de plus il existe, 
surtout usitée anciennement au Ka$mir, une ère dite /aukika « populaire » 
et aussi saptarsikäla « Temps des Sept sages » commençant vingt-cinq ans 
révolus après le Kaliyuga, soit en 3076 av. J.-C. Si les débuts de ces ères 
avaient concordé avec une position de la Grande Ourse dans un naksatra, 
au sens que nous avons vu, il se serait agi de Tisya et non de Maghä. 

A la différence de la révolution de la Grande Ourse, la théorie du 
Kaliyuga a été adoptée par les astronomes et le début de cet âge du monde 
a été supputé par eux. Mais il est certain que la fixation de ce début repose 
aussi sur de fausses apparences, traitées cette fois par un calcul rétro- 
spectif. Nous avons montré (/nde classique, t. II, p. 186) que ce dernier 
répondait à la théorie de la libration des équinoxes fondée elle-même 
(ibid. p. 184-186) sur une erreur dans l’arrangement chronologique de 
données de textes védiques et brahmaniques sur d’anciennes positions 
d’équinoxes. L'origine d’un nouvel âge du monde comme le Kaliyuga 
est censée correspondre à une conjonction générale de toutes les planètes 
et de l’équinoxe vernal sur le grand cercle d’un même naksatra. C’est là 
une hypothèse moins gratuite que celle d’une révolution de la Grande 
Ourse, mais non fondée, cependant, sur l’observation d’un fait réel. 
Le calcul du début du Kaliyuga est donc indépendant du fait réel abusi- 
vement interprété que représente l’observation d’un passage du grand 
cercle de Régulus entre « et & Grande Ourse. L’assertion des Puräna 
relative à ce passage et à son synchronisme avec le début du Kaliyuga 
est donc simplement la combinaison de deux éléments indépendants : 
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d’une part une ancienne donnée de la tradition chronologique fondée 
sur un fait réel, mais dont la date vraie était oubliée, et d’autre part un 
calcul des astronomes effectué rétrospectivement d’après leurs théories. 
La liaison du début du Kaliyuga avec la conjonction de la Grande Ourse 
et de Régulus n’est d’ailleurs pas une donnée fondamentale de la tra- 
dition relative à une révolution de la Grande Ourse car, si les Puräna 
la proclament, la Brhatsamhita (XIII, 3) place la conjonction avec Régu- 
lus non pas à la date ordinaire du début du Kaliyuga, 3102 av. J.-C. 
mais 2.526 ans avant le début de l’ère $aka, c’est-à-dire 2.448 ans av. J.-C. 


III. LES RÉPARTITIONS FICTIVES D’ÉTOILES AUX POINTS CARDINAUX 


Un texte étrange au premier abord du Satapathabrähmana est le 
suivant : $B. IL, 1, 2.2-3 : 


ekam dve trini catväriti va anyäni naksaträny athaitä eva bhüyistha ya 
krttikäs tadbhümänam evaitad upaiti | tasmät krttikäsv àädadhita | eta ha 
vai präcyai di$o na cyavante sarväni ha và anyäni naksaträni präcyai disas 
cyavante | 


« De une, deux, trois ou quatre (étoiles) sont les autres constellations et ce 
sont les Pléiades qui sont les plus nombreuses; c’est ce qui réalise sa prospérité 
(du sacrificateur). C’est pourquoi il doit disposer (les feux sacrificiels) aux 
Pléiades. En vérité, elles ne se départent pas de la direction de l’Est, toutes les 
autres constellations, en vérité, se départent de la direction de l'Est. » 


La première partie de ce passage est très claire : les Pléiades sont le 
naksatra formé du groupe serré d’étoiles le plus nombreux. On n’avait 
donc pas l'habitude de considérer comme faisant partie d’un même 
naksatra des étoiles éloignées les unes des autres comme le sont souvent 
celles de nos constellations. De plus on désignait dans ce texte comme 
naksatra uniquement les constellations servant de repères aux mouve- 
ments des planètes dans la zone comprenant l’équateur et l’écliptique. 
Autrement, la Grande Ourse au moins, où on voyait un groupement de 
sept étoiles, les Saptarsi, aurait eu, quoique formant une figure moins 
ramassée, plus de droit que les Pléiades, où on ne signale pas toujours 
sept étoiles, mais plus souvent six, à être considérée comme le naksatra 
aux plus nombreuses étoiles. 

La fin est énigmatique. Comment comprendre que les Pléiades ne 
quittent pas l’Est tandis que toutes les autres constellations le font et 
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quand l’observation ne pouvait que montrer à l’évidence les Pléiades 
se levant à l’Est et se couchant à l'Ouest comme toutes les autres ? 

Weber s’est posé cette question et a évoqué la légende qui fait des 
Krttikä les épouses des Saptarsi séparées d’eux parce qu’ils sont allés 
au Nord et elles à l’Est, mais il a reconnu qu’elle n’expliquait pas la 
liaison alléguée des Pléiades avec l'Est. I ne trouvait pas non plus d’expli- 
cation pour un autre texte liant Sväti (Arcturus) au Nord (#9), mais dans 
ce cas la solution est facile. Arcturus qui, de nos jours, a une déclinaison 
de 20° environ, en avait une plus forte quand le Pôle était plus proche 
du Dragon et de lui-même. A cette époque et aux latitudes indiennes 
plus faibles que sa déclinaison, son déplacement apparent était toujours 
dans la zone nord. De même nous avons vu (ci-dessus I) que la Grande 
Ourse apparaissait toujours au Nord et le Verseau à l’opposite du côté 
du Sud, ce qui expliquait leurs localisations théoriques respectives. 
La difficulté est toujours dans les localisations à l'Est et à l’Ouest qui, 
elles, ne correspondent pas à une réalité. 

Pourtant notre texte du SB. n’est pas entièrement isolé. [1 existe dans 
l’Inde, comme dans l'Iran avestique, une répartition traditionnelle de 
constellations aussi bien dans l’Est et l’Ouest que dans le Nord et le Sud. 

A. Bareau a publié 40) des listes de naksatra protecteurs des mar- 
chands d’après le Mahävastu (III, 305-310), le Lalitavistara (XXIV, 
p. 387-391) et le Vinaya des Mahäsämghika (Taisho, n° 1425, p. 500 c- 
501 b). 


En résumé elles s’accordent à attribuer comme protecteurs : 


à FEst : — Krttikä, Rohini, Mrgañirä, Ardrä, Punarvasu, Pusya 
et Aflesä; 

au Sud : — Maghä, Pürvaphälguni, Uttaraphälguni, Hastä, Citrä, 
Sväti, Visäkhä; 

à l'Ouest : — Anurädhä, Jyesthä, Mülä, Pürväsädhä. Uttarasädhä, 
Abhijit, Sravana; 

au Nord : — Dhanisthä, Satabhisä, Pürvabhadrapadä, Uttarabhadra- 


padä, Revati, A$vini, Bharani. 


Cette liste divisée en quatre parties n’est autre, à quelques variantes 
orthographiques près, que celle des samhitä védiques (TS. IV, 4, 10, 
1-3; MS. II, 13, 20; KS. 39, 13; AV. XIX, 7, 2-5) mais légèrement 
modifiée par l’emploi de quelques noms de naksatra plus récents que ceux 
des samhitä védiques. On a ainsi Dhanisthä, Aévini, au lieu des védiques 
Sravisthä, Aé$vayuj, etc., mais on a encore l’archaïque Prosthapadä pour 
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Bhadrapadä. La liste ancienne a été adoptée telle qu’elle était, les con- 
stellations étant énumérées dans l’ordre où la Lune et le Soleil paraissent 
les traverser successivement. Elle ne tient aucun compte pour leur affec- 
tation aux points cardinaux de leur positions respectives même quand 
celles-ci sont nettement boréales ou australes. C’est ainsi que le Verseau, 
Satabhisä, que sa déclinaison, australe dans l’Antiquité pour toutes les 
étoiles qui le composent, faisait perpétuellement apparaître vers l’horizon 
du Sud est parmi les protecteurs du Nord. 

H faut donc chercher ailleurs que dans la cosmographie statique les 
motifs ou prétextes de la répartition des étoiles entre les points cardinaux 
telle que la donnent les listes bouddhiques. Cette recherche nous four- 
nira en même temps une explication de la liaison proclamée des Krttika 
avec l'Est. 

C’est la marche du Soleil, aisément déterminée dans le jour à l’aide 
du simple gnomon, qui marque les points cardinaux, et qui se détermine 
la nuit par rapport aux étoiles, avec référence aux pleines Lunes marquant 
les positions du Soleil en opposition diamétrale, et par observation directe 
des naksatra passant au méridien et en opposition auxquels se trouve 
alors le Soleil (d’où le choix, comme déterminatrices des naksatra, des 
étoiles les plus proches d’une opposition diamétrale, c’est-à-dire d’une 
position sur le même grand cercle passant par le Pôle). 

L'observation des levers et des couchers solaires a fait de bonne heure 
attacher beaucoup d’importance dans la société brahmanique aux marches 
du Soleil vers le Nord (uttaräyana) et vers le Sud (daksinäyana), d’un 
solstice à l’autre, et à l’entrée du Soleil dans l’hémisphère nord, séjour 
des dieux, à l’équinoxe de printemps ainsi qu’à son retrait dans l’hémi- 
sphère sud, séjour des démons, à l’équinoxe d’automne. 

Aux équinoxes le Soleil se lève et se couche à l’Est et à l'Ouest vrais. 
Mais à l’équinoxe du printemps, en même temps qu’il se lève à l’horizon 
il se lève aussi dans l’hémisphère nord, tandis qu’à l’équinoxe d’automne, 
s’il se lève toujours au même point de l’horizon de l'Est, c’est en se cou- 
chant vers l’hémisphère sud. Le lever à l’équinoxe vernal, temps du double 
lever, est l’Est par excellence. Le coucher à l’équinoxe d’automne, temps 
du passage dans l’hémisphère austral, marque l’Ouest par excellence. 
Dès lors on peut comprendre les listes de naksatra protecteurs de points 
cardinaux. Elles impliquent un équinoxe vernal ayant lieu pendant que 
le Soleil est dans les Krttikä. Lorsque le Soleïl se lève alors dans l’hémi- 
sphère boréal les six premiers naksatra qu’il parcourt après les Krttikä 
dans son ascension vers le solstice sont considérés comme protecteurs 
de lV’Est. Les sept suivants président à la marche du Soleil vers le Sud 
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jusqu’à son couchant dans l’hémisphère austral à l’équinoxe d’automne. 
La troisième série de sept protège donc l'Ouest à partir de ce couchant 
et les sept derniers le retour du Soleil vers le Nord à partir du solstice 
d'hiver. Enfin, l’énumération, tout en suivant le sens dans lequel le 
Soleil parcourt au ciel les naksatra, suit en même temps le sens dans lequel, 
partant de l'Est, l’homme parcourt les points cardinaux pour faire la 
pradaksinä rituelle. 

La position vraie de l’équinoxe vernal dans les Pléiades a eu lieu à 
haute date, au milieu du IVe millénaire, et il faut, pour qu’elle ait assuré 
aux Pléiades dans les traditions les plus répandues la première place 
d’entre les constellations, qu’elle ait été notée comme une découverte 
capitale et en un temps où on ne connaissait pas encore la précession 
des équinoxes, laquelle aurait d'emblée fait juger cette position comme 
passagère. Il est certain, comme l’ont amplement souligné S. B. Dikshit 
et B. G. Tilak, que c’est ainsi seulement qu’on peut interpréter l’asser- 
tion du $B. En dépit du doute systématique de Thibaut, de Whitney, 
de G. R. Kaye et d’autres auteurs qui reculaient devant une conséquence 
tirée par Dikshit et Tilak, à savoir la haute datation des textes védiques 
se référant aux Pléiades, non seulement le texte du $B., mais encore les 
listes bouddhiques que nous venons de rappeler, et que ces auteurs ne 
connaissaient pas, supposent une détermination réelle de l’équinoxe vernal 
et du passage du Soleil dans les Pléiades. Non seulement cette détermi- 
nation explique des textes autrement inintelligibles, mais surtout il est 
impossible d’envisager sérieusement une hypothèse de représentation 
a posteriori de l’équinoxe vernal dans les Krttikä, même sans calcul de 
date, à une époque où elle n’aurait plus été observable. Outre qu’il fau- 
drait montrer dans quel but une pareille représentation aurait été ima- 
ginée, il supposerait à date ancienne — puisque les textes dans lesquels 
les données fondamentales de la tradition relative aux Krttikä sont 
anciens et trop nombreux et disparates pour qu’on puisse songer à des 
interpolations tendancieuses dans tous — la connaissance de la préces- 
sion et de tous les déplacements concomitants et les rapports du Pôle, 
de l'équateur céleste et de l’écliptique à toutes les époques, c’est-à-dire 
une connaissance des lois générales de la cosmographie réelle. Au lieu 
que l'authenticité de l’observation ne suppose aucune connaissance 
préalable, mais seulement l'emploi des yeux, d’un bâton vertical et d’un 
cordeau pour déterminer par les ombres du bâton le méridien, par le 
cordeau sa perpendiculaire désignant à l’horizon l'Est et l’Ouest vrais 
et par des visées directes les points de lever et de coucher des astres sur 
l'horizon, ainsi que les passages nocturnes au méridien et les positions 
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respectives des étoiles et de la Lune pendant la nuit. Or, en possession 
de la liste des naksatra que nous connaissons par les Yajurveda et 
l’Atharvaveda, la détermination par ces moyens rudimentaires des 
positions successives du Soleil dans les naksatra était des plus aisées. 
Anurädhä (5 du Scorpion) étant le naksatra diamétralement opposé aux 
Krttikä il sufhsait de constater qu’une pleine Lune se produisait en 
Anurädhä pour savoir que le Soleïl était dans les Krttikä, alors rendues 
invisibles par ses rayons. Si l’équinoxe se produisait à ce moment, se 
constatant par le lever du Soleil à l'Est vrai, au point de l’horizon ren- 
contré par une visée selon la perpendiculaire à la méridienne, on savait 
qu’il avait lieu lors de la conjonction du Soleil avec les Krttika. 

L'observation d’un équinoxe dans l'intervalle d’un coucher et d’un 
lever héliaques des Krttikä aurait pu aussi faire reconnaître la coïncidence 
de cet équinoxe avec la conjonction du Soleil et des Krttikä. Mais la méthode 
consistant à repérer les positions du Soleil par l’observation des couchers 
héliaques et des levers héliaques ne paraît s’être établie dans l’Inde que 
sous l'influence des astronomies mésopotamienne et grecque et elle était 
beaucoup moins précise que le repérage par rapport aux naksatra 
védiques. I est donc peu probable qu’on y ait recouru à l’époque ancienne 
où on constatait réellement, grâce au système des naksatra, la concor- 
dance du lever du Soleil à l’Est vrai et de sa conjonction avec les Pléiades. 

Les astronomes de la période classique ont constaté, quand ïüls eurent 
adopté avec l'astrologie grecque la méthode des repérages par levers 
héliaques, que le lever héliaque des Krttikä s’observait quand la constel- 
lation était éloignée de 15° du Soleil (42). Dans ces conditions, au moment 
de l’observation, le Soleil aurait déjà été dans le naksatra suivant ou même 
dans le second à la suite, c’est donc par déduction seulement qu’on aurait 
pu juger de son passage récent dans les Krttikä, sans pouvoir localiser 
exactement ce passage dans le temps. Les levers héliaques n’indiquent 
que la cessation des conjonctions et ne l’indiquent même qu’assez tard 
après qu’elle a eu lieu. 

On doit maintenant se demander pourquoi la conjonction es Pléiades 
avec le Soleil à l’équinoxe de printemps a paru plus remarquable que 
tout autre du Soleil avec les autres naksatra. On sait que les Pléiades ont 
été particulièrement remarquées de nombreux peuples par toute la 
Terre et J. G. Frazer a réuni nombre de références à ce sujet (43), [1 a 
noté à juste titre que leur observation n’était pas nécessairement liée 
aux besoins de la détermination des saisons pour l’agriculture, puisqu’elles 
recevaient la même attention chez les peuples qui ne pratiquent pas 
l’agriculture que chez les autres. Il n’a pas su que leur importance et leur 
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priorité dans les énumérations dans l’ensemble de l'Asie orientale et 
sud-orientale était le résultat de l'influence de la tradition indienne domi- 
nante en astronomie, astrologie et rituel. Mais quand on retrouve cette 
importance partout dans le monde et hors de portée probable de l'influence 
indienne, il faut admettre qu’il a existé un motif universel de célébrité 
pour les Pléiades et il nous paraît tout simple qu’il se soit agi de leur 
aspect particulier et de la facilité avec laquelle on peut les reconnaître 
dans le ciel quoiqu’elles aient peu d’éclat. Elles ont dans leur groupe- 
ment serré une caractéristique remarquable et qui permet delesidentifier, 
même vues seules dans une déchirure de nuage, alors que la plupart des 
étoiles ne sont reconnaissables que par leurs alignements avec d’autres 
souvent lointaines. 

En tout cas, dans l’Inde, où les mythes astronomiques anciens, comme 
la liste de bonne heure établie des naksatra, attestent l'intérêt porté 
à l'observation du ciel, il apparaît que la conjonction de ces Krttikä 
si remarquables avec le Soleil a été remarquée particulièrement quand 
elle a coïncidé avec le retour du Soleil dans l’hémisphère boréal et c’est 
ce moment qui a été choisi pour l'institution rituelle des feux (agnyä- 
dhäna) (41) en même temps que la divinité assignée aux Krttikä était 
le Feu lui-même, Agni. 

L'institution des feux aurait pu avoir lieu chaque année au retour 
du Soleil dans l’hémisphère nord, c’est-à-dire à chaque équinoxe vernal, 
indépendamment de toute conjonction du Soleil avec les Pléiades ou 
une autre constellation. Mais c’est avec les Krttikä qu’elle est en fait mise 
en rapport et le texte cité plus haut du $SB. veut que les Krttikä ne s’écartent 
pas de l’Est comme font les autres étoiles. [1 faut donc que le système 
cosmographique et rituel ainsi attesté soit né à l’époque où on a constaté 
la conjonction remarquable en croyant qu’elle était une disposition per- 
manente de l’ordre des choses. Des observations successives pendant 
plusieurs siècles auraient permis à n'importe quelle époque de découvrir 
la précession des équinoxes. Le fait qu’au temps de la constatation de la 
position du Soleil dans les Krttikä à l’équinoxe on a cru à la stabilité de 
cette conjonction indique qu’on n'avait pas fait cette découverte, ni 
probablement non plus les observations suivies et enregistrées qui 
l’auraient permise. Le fait qu’on a fondé sur cette constatation et sur lillu- 
sion de la stabilité de l’état constaté non seulement la priorité des Krttikä 
dans la liste des naksatra qui devait devenir traditionnelle, mais encore 
un rituel qui devait lui aussi devenir traditionnel suppose que les idées 
et la tradition se sont fixées avant qu’on ait pu constater que l’équinoxe 
se produisait progressivement de plus en plus tôt avant que le Soleil 
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atteigne les Krttikä. Il est certain que, le mouvement de la précession 
étant lent et la conjonction du Soleil et des Krttikä étant astronomique- 
ment peu précise, on a facilement pu croire pendant des générations que 
les Krttikä se levaient en même temps que le Soleil à l’Est vrai, d’où 
l'illusion qu’elles ne quittaient jamais l’Est. L’ilusion que les autres étoiles 
s’en écartaient au contraire toujours était le simple corollaire de la première 
proposition. En effet, les autres étoiles n’ayant pas la même ascension 
droite se levaient toutes au Sud ou au Nord des Krttikä occupant l'Est 
vrai et aussi longtemps que la précession n’amenait pas le point vernal 
sur le propre cercle de déclinaison de chacune. Il est probable que, tant 
que le point vernal s’est trouvé plus près des Krttikä que des naksatra 
situés de part et d’autre, à savoir Rohini (Aldébaran) et Bharani (4 de 
la Mouche), il a été associé aux Krttikä. Cet état de choses a duré le temps 
d’un déplacement du point vernal de 10 degrés ou plus, c’est-à-dire plus 
de sept siècles autour de la coïncidence réelle. Mais nous ne pouvons 
savoir dans lequel de ces siècles on s’est avisé d’une concomitance entre 
le lever du Soleil à l’Est vrai et sa proximité des Krttikä. De toute façon 
on n’a pu s’en aviser que dans la deuxième partie du IIIe millénaire 
ou la première du second avant J.-C. et assez longtemps avant que l’écart 
entre le Soleil et les Krttikä soit sensible, puisqu’une tradition croyant 
à la fixité de leur conjonction a eu le temps de s’établir. 

Les observations ont continué, mais ce n’est qu'avec les traités clas- 
siques d’astronomie postérieurs à l’ère chrétienne que le déplacement 
des équinoxes a été établi et mesuré tout en n’étant pas reconnu comme 
circulaire mais considéré comme oscillatoire, le point vernal étant sup- 
posé aller des Krttikä à Revati pour revenir aux Krttikä perpétuelle- 
ment (45), 

Dans l'intervalle, le Jyotisavedañga apparaît à première vue être resté 
fidèle à la croyance en la situation impliquée par le texte du SB. En effet 
il place le solstice d’été au moment où le Soleil et la Lune sont en Sra- 
visthä, alias Dhanisthä (8 du Dauphin) (46), et ce moment correspondrait 
bien à la position du point vernal en Krttikä. Mais les naksatra ne sont 
pas dans ce texte seulement les points correspondant aux étoiles détermi- 
natrices des constellations classées sous ce nom, ce sont des segments de 
cercle égaux comprenant chacun 139 20, ainsi que les a conservés l’astro- 
nomie ultérieure. Comme le texte ajoute que la course vers le Nord 
commence au début de Srabisthä et celle vers le Sud au milieu des Aflesä 
(Cancer), l’équinoxe vernal correspondant tombe en réalité en Bharani (47). 

Longtemps après que le Soleil n’était plus dans les Pléiades lorsqu'il 
entrait dans l'hémisphère nord, la tradition qui l'y avait placé n’était donc 
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pas encore formellement contredite par les constatations nouvelles. 
La substitution des naksatra mathématiques aux constellations réelles 
masquait pour un temps, en permettant une interprétation lâche des 
positions indiquées, le caractère périmé des conjonctions traditionnelles. 

Quant aux listes de naksatra, surtout une fois qu’elles étaient utilisées 
en dehors des livres d’astronomie, rien n’empêchait qu’elles continuassent 
à porter les Krttikä en tête et à consacrer une répartition théorique des 
étoiles entre les quatre points cardinaux, mais l’origine de la priorité 
des Krttikä et de la répartition en question ne peut que remonter à 
l’époque où le Soleil de l’équinoxe vernal entrant dans l’hémisphère 
de l’Inde et de ses dieux le faisait réellement tandis qu’il était en con- 
jonction avec les Pléiades. 

H est clair que cette conclusion ne donne pas la date réelle de rédaction 
des samhitä védiques contenant la liste des naksatra commençant par 
les Krttikä, ni celle du Satapathabrähmana, pas plus qu’elle ne saurait 
donner celle du Mahaävastu ou du Lalitavistara. La tradition s’est d’autant 
mieux conservée et pouvait d'autant mieux être perpétuée par des textes 
de diverses époques qu’il a fallu, comme nous l’avons vu, beaucoup de 
temps pour qu’elle apparût comme fausse. Mais l’origine du rituel de 
l’agnyädhana se trouve datée des alentours de 2000 au moins avant notre 
ère, ainsi que les efforts des astronomes védiques dont la trace nous a été 
conservée par le Satapathabrähmana et moins directement par des 
textes bouddhiques beaucoup plus tardifs. 
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NOTES 


Cf. en dernier lieu Anton SCHERER, Gestirnnamen bei den Indogermanischen 
Vôülkern, Heidelberg, 1953, p. 118. Le travail antérieur d’iranologie le plus récent sur la 
question porte sur l'astronomie tardive mais se réfère aussi aux données avestiques : W. B. 
HENNING, An astronomical chapter of the Bundahishn, dans JRAS, 1942, p. 229-248. 

2 Cf. SPieceL, Éranische Altertumskunde, Leipzig, 1871, IL, p. 74. 

‘3 Commentar über das Avesta, Wien, 1868, II, 533. 

1 Essays.…, ed. and enlarged by E. W. Wesr, London, 1878, p. 206, n. 1. Les ksah 
de RV I, 24, 10, sont selon Säyana les Sept rsi, c’est-à-dire la Grande Ourse, mais le 
contexte indiquerait plutôt les étoiles en général ainsi qu’a compris Geldner. 

5 Altiranisches Würterbuch, Strassburg, 1904. 

6 Gestirnnamen.…, p. 118 : « der mit 7? Merkzeichen Versehene (falls zu ai. Uiñgä-n., 
« Merkmal, Abzeichen »), entweder im Sinn von «siebenstrahlig» oder vom Sternbi 
übertragen, das man mit 7 Sternen markierte ». 

(7) Cf. L. Renou, Les connexions entre le rituel et la grammaire en sanskrit, dans 
JA, 1941-1942, p. 153, n. 2. 

(8 Cf. ci-dessous, II. 

(9) M. Haug, suivant généralement la tradition parsie, identifie une fois (p. 9) Tistrya 
à Sirius, mais à propos du passage de Plutarque sur les Perses mentionnant précisément 
Sirius, et deux fois (p. 200, 256) à Mercure, en traduisant des passages avestiques. Ï1 qua- 
life d’ailleurs Mercure d’«étoile»! De même Jamshedji Dadabhai NaDpERsHAH, The 
Zoroastrian months and years with their divisions in the Avestaic age, dans J. J. Mont, 
The K. R. Cama Memorial Volume, Bombay, 1900, p. 248, 254 et suiv. J. D. Nadershah 
admet bien qu’il y a une étoile de même nom, Tiëtrya, que la planète, mais il l’identifie 
à Tisya de l’Inde (dans le Cancer) non à Sirius. Un avis aberrant a été celui de RHODE, 
Die heilige Sage der alten Baktrer, p.261, qui faisait de Tiëtrya Jupiter (cité par A. Hove- 
LACQUE, L’Avesta, Paris, 1880, p. 240 n.). 

10) Système théologique des Mages selon Plutarque, comparé avec celui des anciens 
Livres que les Parses attribuent à Zoroastre, mémoire lu en 1765, publié en 1770: Mémoires 
Ac. Inscr. et B.-Let., t. XXXIV, p. 396-398. 

11 Cf. J. DarmesrerEr, Le Zend-Avesta, t. IL, p. 412 et 415-416, n. 24, et DESMAI- 
SONS, Dict. persan-français, vol. I, p. 547. 

12 Ormazd et Ahriman, Paris, 1877, p.275 et suiv. Les italiques de la citation sont de 
lui. [ voulait en même temps que Vanant et Satavaësa aient été primitivement le premier 
le «héros-étoïle », le second «la nuée ». I admettait seulement la nature stellaire de 
Haptôiringa et supposait que le « grand au milieu du ciel » était la Polaire, ne songeant 
pas qu'à l’époque de lAvesta il n’y avait pas de Polaire, l’actuelle ne datant que du 
Moyen Age, et qu’il faut remonter à plus de 3.000 ans av. J.-C. pour que le pôle 
ait coïncidé approximativement avec une étoile du Dragon. On continue à identifier, 
comme il le faisait, le Méy-i-Gäah avec l’étoile Polaire, cf. HENNING, p. 231 et 241. Comme 
il suffit que le Pôle réel soit peu éloigné de l’actuelle étoile Polaire pour qu’elle paraisse 
coïncider avec lui, l'identification de cette étoile avec le Mëy-i-Gäh est possible pour 
l’époque du Bundahiën vers le vitre siècle de notre ère, mais l’allusion que M. HENNING, 
p. 241-242, croit voir dans l’Avesta sous le mot morazu ne peut s’appliquer à l'étoile Polaire 
actuelle. Si elle s’appliquait aux deux pôles, comme il l’a aussi envisagé, il faudrait sup- 
poser à date ancienne une détermination astronomique de l’axe du monde avec inférence 
du pôle Sud, 
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(3) Die Religionen des alten Iran, Leipzig, 1938, p. 469. I a en outre cherché, après 
d’autres, comme Bartholomae, à identifier avec la Caspienne ou la mer d’Aral, la mer 
mythique Vourukaëa sur laquelle agit Tiétrya (p. 251-252, 402). 

(4) Gestirnnamen…., p. 88, 113 et suiv., 118, 150, 161. 

US) Zeit. f. vergl. Sprachforsch., LI, 1923, p. 146-153. 

(6) The Persian religion according to the chief Greek texts, Paris, 1929, p. 99, n. 2. 

17) Hilfsbuch des Pehlevi, Uppsala, 1931, t. II, p. 225. 

(8) Zend-Avesta, II, p. 412. 

19 Altiranisches Wôrterbuch, Strassburg, 1904, s. v. tiftrya. 

2%) Kurzgefasstes etymologisches Würterbuch des Altindischen, Heidelberg, 1956, 
S. V. tISya-. 

(A) Cama Mem., p. 255. 

22) Commentaire sur le Yaçna, Paris, 1833, p. 336-368. 

23) Cf. traduction L. RENOU, Hymnes spéculatifs du Veda, Paris, 1956, p. 79-80. 

(24) Visnup., Il, 8. 

POLE Ssays stp 2e 

26) Zend-Avesta, Il, p. 187, n. 1, Bailly avait jugé qu’il s'agissait de Régulus (cité 
SPIEGEL, Eran. Alt., II, p. 74). 

(27) Gestirnnmen.…., p. 158. 

(28) Zend-Av., II, p. 186, n. 2. 

(29) Cité par K. E. KANGA, À complete dictionary of the Avesta language, Bombay, 
1900, p. 540. 

(30) Jadis par Baïlly (cité SPIEGEL, ibid.) et de nouveau par HENNING, p. 246-247. Ce der- 
nier rappelle la proposition d'identification de Kharegat suivi par Taqizadeh avec Canopus 
mais observe que la déclinaison australe de Canopus ne permet de l’apercevoir que de 
latitudes relativement basses. Trouvant myn-Sadwës comme n° 17 de la liste sogdienne 
des mansions lunaires et sachant que Canopus n’a jamais pu être observé en Sogdiane, 
il repousse l'identification avec cette étoile et cherche une autre détermination. La mansion 
lunaire sogdienne 17 correspondant au naksatra indien Müla (2 du Scorpion) ainsi qu’aux 
19° mansions respectivement pehlevie et arabe, ces dernières se référant au « dard du 
Scorpion », il a inféré que sogd. myn, de sens inconnu, pouvait se rapporter à une sorte 
d’appendice de l'étoile (ou constellation) appelée Sadwës, d’où il suivrait que Sadwës 
serait le Scorpion et plus précisément sa plus belle étoile, Antarès. Mais outre que le sens 
ainsi inféré pour myn reste hypothétique, l'identification de Satavaësa/Sadwës avec 
Antarès du Scorpion serait en contradiction flagrante avec son affectation au Midi à l’oppo- 
site de la Grande Ourse au Nord. C’est le Verseau qui s’opposait à la Grande Ourse par 
rapport au Pôle, la direction d’Antarès s’écartant à angle droit de la direction Grande 
Ourse-Pôle. 

(31) Zend-Av., Il, p. 418, n. 36. 

(32) Par exemple Mahävyutpatti, chap. 166. Plus anciennement à plus forte raison 
les Krttikä sont en tête des listes bouddhiques du Latitavistara, du Mahaävastu et du 
Vinaya des Mahäsämghika, cf. A. BAREAU, Constellations et divinités protectrices des 
marchands, dans JA, 1959, p. 303-309, et ci-dessous III. 

(83) Cf. P. DEMIÉVILLE dans Inde classique, t. II, p. 403. La liste des naksatra donnée 
par ce texte a d’autant plus facilement voyagé qu’elle est liée à la protection des marchands. 

(34) Zend-Av., II, p. 418, n. 36. 

(35 Cama mem. Vol., p. 216 et suiv., et 255-256. 

(36) Zend-Av., Il, p. 349. F. Jusrr, Der Bundehesh, Leipzig, p. 4. 

(37) DARMESTETER, Zend-Av., II, p. 417, n. 31; Jusri, p. 15 (XIII, 27); HENNING, 


p. 231. 
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(38) Die vedische Nachrichten von den naxatra, Berlin, 1862 (AK AW, 1862), p. 377-378. 

(39) Jbid., p. 378, n. 1, renvoyant à p. 373. Le texte qualifie Sväti de nityam uttaramär- 
gagam « qui va perpétuellement sur le chemin nordique ». 

(40CP m2 

(41) Hindu Astronomy, p. 32-33, où les diverses vues sont résumées. 

(42) Cf. KAYE, Hindu Astr., p. 37. 

(43) Les Pléiades dans les calendriers primitifs, dans Esprits des blés et des bois, trad. 
P. SAYN, Paris, 1935, vol. I, p. 276-289, 

(44) Cf. Kane, Hist. of. Dh., V, 1, p. 506. Cf. aussi Käfhakasamhita déjà citée par 
WEBER, Die ved. Nach., p. 377 et n. 4, 378. 

(45) Cf, Inde classique, t. Il, p. 184-186. La liste des naksatra chez les astronomes clas- 
siques ne commence pas comme dans le Veda ou dans les traditions conservées en dehors 
de l’astronomie par les Krttikä. Elle commence par Aévini (© du Bélier) et comporte 
27 naksatra, Abhijit étant éliminé par raison de la diminution de son amplitude qui 
s’est annulée au x® siècle. Les listes iraniennes des mansions lunaires correspondantes 
commencent soit par celle qui répond à A$vini, soit par celle qui répond aux Krttika. 
Elles sont très probablement empruntées l’une et l’autre à l’Inde. W. B. Henning a jugé 
que celle qui commence par la mansion correspondant à Aévini avait été établie vers 
500 ap. J.-C. et que cette date peut représenter celle de la composition du texte donnant 
cette liste. Mais elle indique plutôt l’époque d’établissement dans l’Inde de la nouvelle 
liste des naksatra passée ensuite en Iran. La liste sogdienne, conservée par al-Birüni, 
commençant par les Krttikä ne saurait donner de date pour l’époque de son établissement 
en Sogdiane, car rien ne permet de penser que dès le [II® millénaire où l’équinoxe vernal 
était dans les Krttikä, le système des naksatra se formait là comme dans l’Inde. Dans la 
tradition de celle-ci il est attesté dès le Veda, dans l'Iran ül ne l’est que bien après l’ère 
chrétienne. Les probabilités sont uniquement en faveur de l'emprunt par l’Iran des deux 
listes, la védique et celle de l’astronomie classique indienne. 

(46) Édition R. SHAMASsASTRY, Vedangajyautisha, Mysore, 1936, p. 4 : svar äkramete 
somärkau yadà säkam savasavau | syat tadäadiyugam maäghas tapah$uklo’yanam hy 
udak || 6 [| « Quand la Lune et le Soleil visitent le ciel ensemble accompagnés du Väsava 
(le naksatra ayant les Vasu pour divinités — Dhanisthä) c’est alors le cycle (védique de 
cinq ans) à son début, le mois de Mägha (où la pleine Lune est en conjonction avec 
Maghä, Régulus), c’est la (quinzaine) claire du (mois védique de) Tapas, c’est la marche 
au Nord ». 

Cf. même texte, A. WEBER, Über den Vedakalender, Berlin, 1862, p. 26. 

(47) Édition SHAMASASTRY, p. 5, WEBER, p. 28 : prapadyete $ravisthädau säryacan- 
dramäsav udak | sarpärdhe daksinärkas tu mägha$ravanayoh sadäà |] 7 || «Le Soleil et 
la Lune procèdent vers le Nord au commencement de Sravisthä (— Dhanisthä), mais le 
Soleïl vers le Sud au milieu de Sarpa (— Af$lesä), c’est toujours dans les deux mois 
(respectivement) de Mägha et Srävana ». 
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T'istrya Haptoiringa 
Sirius Saprarsi grde Ourse 
Antarès + 
eRohint 
Aldebaran e Varnant 
Paoiryagint > Kvttikz Abhijit 
Pléiades Veqa 
e Bharani 
x Mouche 
Satavazsa 
Satabhisai 
Verseau 
Fic. 1. — Étoiles avestiques et indiennes (le cercle représente le déplacement 


perpétuel du pôle. Voir figure 2 les repères chronologiques des positions du pôle 
sur ce cercle). 
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ha Haut 
avyadha 4 Aslesz 29 & 
fs ) de Pusyé "> (Rdquius) HETRENS 
8\Cancer : Ne 
» ASYA L Pürva- Uttare- Citra 
, unarvasu bhalgunt phalqunT  CÉpi) 
he ARTS (PGeémeaux) à (SLien) (BL: ion) 


“ Mrqas iras 


(AOrion) . SvsK 
( Aretuns) Visäkhx 
Rehint 
BBalance 
(A idebaran) 
et Hyades 
Kritika 
(Pidia des) RrETe 
°Bharanr ne 
M 
(4 Mouche ) av 
Aivayu e Aéyinr (Antarè s) 
(BBctier) e Abhiÿet 
(Vega) 
Revati Utfaraprosthapadä 
ne d ü 
(2Poissons) d pu TS ess) je 
4 (E Seorpie) 
Fürvapresthapadä Dhanistha : Porvasadha 
pue Pr Sravana (Bsagittaire) 
eaase Dauphin) (tAial 
0 FAR pan) ‘à ue faräsadha 
(œ FA 
F Sa Ha bhisa] . 
x Verseau) 
F1G. 2. — Naksatra védiques (noms védiques et noms classiques). Passage du cercle 


de déclinaison de Régulus entre « et 5 de la Grande Ourse. Chronologie du déplace- 
ment circulaire du pôle. 
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350 
Le _ Hate . 
D Citrx Le 
ST = — 
Paie KA FRE 
TS n %- 
Co A Uttara balqunr Viéäkhs XS 
7 Parva- 75 C4 
Magh - pha!qun Va 
ASlesi ” f so 
à Anur3dh3 LS 
z | Eyustnx 
Punarvasu 1 À À 
. 
* - .. / pen VE D F 
(Sirius) È ee ue | AN | Mi 
! Me DA 5 TR | | 
Ardri 4 es EXT ve / 
= RS, ur / 
LS ER A1 Rx 
. » Mrga 7 ai 
(erton) ne \| NS ah /Barvasädbs 
: 7 1 
Rohint À , 
Krttika (É . . UtarAsädi 
ù $ ÉLERE / 
. l 
Dhanist 2. 
Avi 2 74 
Bharani ee 1 a ya dé de +. # 
Su pr , 7 
= " e D dl 
Revatt . D adva pa . M - 
st S2tabhisg 
7 22) 
É To 


L2 


F1G. 3. — Couples des naksatra en opposition diamétrale approximative 
quateur et écliptique à l’époque de l’équinoxe vernal en Krttika. 
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UNE GRAMMAIRE SANSCRITE DU XVII SIÈCLE 


ET LES DÉBUTS DE L'INDIANISME EN FRANCE. 


Le premier français qui ait officiellement enseigné le sans- 
crit, Chézy, pour qui fut fondée en 1814 la chaire de sanscrit 
du Collège de France, à raconté lui-même ses premiers 
efforts pour s'initier à la langue dans l'introduction de son 
édition de Çakuntala . Il écrit notamment : « La Bibliothèque 
du Rot possédait bien à la vérité un essai informe de grammaire, 
un manuscrit composé, à ce que je crois, par quelque mission- 
naire portugais, mais ne renfermant que le simple paradigme 
du verbe substantif, le tableau des déclinaisons, une partie 
du vocabulaire d’Amara, et une liste des dhâtous: le tout four- 
millant d'erreurs les plus grossières, et beaucoup plus propre 
à effrayer qu'à inspirer l'envie de déchiffrer cet horrible fatras, 
et de chercher la lumière dans cet écrit ténébreux.» Telle fut 
du moins l'impression première de Chézy ouvrant ce manu- 
scrit vers 1800, à l’époque où la traduction de Cakuntalä 
par William Jones lui révélait sa vocation d’indianiste. C’est 
cependant grôce à ce manuscrit qu'à partir de 1806 1l com- 
mença l'étude du sanserit et parvint à la pousser assez loin 
pour avoir lu avant 1810 lHitopadeca, la Gita, Manu (en 
s'aidant de traductions pour ces premiers textes), des fragments 


@ Voir Sylvain Lévr. Les Origines d'une chaire : l'entrée du sanscrit au 
Collège de France. Livre jubilaire composé à l’occasion du quatrième centenaire 


du Collège de France, pages 330-314. 

@) La Reconnaissance de Sacountala, Paris. 1830, pages III el suivantes. 
Voir aussi une citation extraite de ses papiers inédits dans l'article de Bio- 
graphie Universelle de Michaud qui le concerne. 
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des Brahma et Bhägavata-puräna, et le Rämäyana. C’est en 
1810 seulement qu'il put connaître les grammaires de Carey 
et de Wilkins parues respectivement à Calcutta en 1806 et à 
Londres en 1808. La compétence qu'il avait déjà acquise à 
cette date est attestée non seulement par son propre témoi- 
gnage mais aussi par la publication en 1810 même d’une 
notice sur la grammaire de Wilkins dans le Moniteur 1). De 
plus il avait déjà si fortement acquis, par l'étude du manuscrit 
de la Bibliothèque du Roi où le sanscrit était écrit en caractères 
bengalis, l'habitude d'employer exclusivement ces caractères 
qu'il n’adopta jamais, malgré l'exemple des grammaires 
imprimées et des éditeurs de textes, l'usage de la devanägari ?. 

L’«essai informe de grammaire» conservé à la Bibliothèque 
du Roi n’a donc pas été sans jouer un rôle méritoire dans Îles 
débuts de l'indianisme en permettant pour la première fois à 
un européen de s'initier au sanscr! sans le secours d’un par- 
dit, avant le temps où les travaux imprimés grâce aux pandits 
pouvaient rendre l'initiation relativement facile. Il est donc 
assez surprenant que les historiens de lindianisme aient 
négligé ce manuscrit. Sans doute les indications données par 
Chézy le leur ont-elles fait juger peu important, mais précisé- 
ment les indications de Chézy sont en partie inexactes et son 


() Sylvain Lévi, loc, cit., p. 343. La référence au moniteur est : an x, 
n° 146. — Le séjour à Paris d'Alexandre Hamilton qui donna des- leçons de 
sanscrit à Frédéric Schlegel, Langlès, Fauriel, Volpey et Hageman est bien 
antérieur à celte date mais on sait que Chézy n'en profita pas (S. Lévi, 
p- 339, 342, 343). 

@) I utilisait dans ses cours les caractères bengalis (voir dans les Papiers 
de Burnouf n° 99 (Bibl. nat.) ses cours de 1892a à 1824; fac-similé d'une 
page dans S. Lévi; loc. cit., planche LXVIT). Son « Yayfadattabadä» paru en 
1826 est en caractères bengalis. [1 en était de même de son édition de 
Gakuntalä telle qu'il l'avait préparée pour l'impression, mais l'impression ne 
pouvait avoir lieu qu'en devanägari et c'est grâce à Loiseleur-Deslongchamps 
qu'elle fut transerite dans cette écriture (Voir Sacountala p. XXIX et Loi- 
seleur-Deslongchamps Amarakocha , seconde partie, page XIIT). 
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appréciation désavantageuse, justifiée par le souvenir des dif- 
ficultés éprouvées au début, est quelque peu exagérée. 

Le manuscrit est déjà signalé dans le Calalogus manuscrip- 
torum Biblothecae Regiae, Tome [, Codices orientales, de 1 739 
partie sous le n° CCLXXXIII des Codices incidi ; partie sous le 
n° CCXLIX. 

En 1805, on avait réuni dans une luxueuse reliure de 
maroquin rouge signée Bradel l'aîné les n° CCXLIX et 
CGLAXXIIT ainsi que deux textes qui y étaient joints sans être 
désignés dans le catalogue. 

En 1807, le recueil ainsi constitué figure dans le catalogue 
d’Hamitton et Langlès sous le n° CLXXIX des mss. en carac- 
tères bengalis (page gl) et Langlès écrivait cette note 
« Quelqu'imparfait que soit cet ouvrage rédigé dans l'Inde par 
quelque modeste missionnaire, avec le secours d’un pandit, 
on peut cependant le regarder comme le livre élémentaire le 
plus précieux peut-être qui existe jusqu'à ce jour en Europe, 
pour faciliter l'étude du sanskrit; et il est bien supérieur à toul 
ce que le Père Paulin de Saint-Barthélemy a donné sur cette 
langue savante, sans en excepter son Vyâkarana, où il règne 

2 “ P y . 6! 
surtout une telle confusion dans les verbes, qu'il est très dif- 
ficile de s’y reconnaitre » ©). 

0) Contrairement à ce que croient la plupart des historiens de l'indianisme 
le Catalogye des manuscrits sanskrits de la Bibliothèque impériale par Hamilton 
et Langlès Paris, 1807, n'est pas le premier qui doive être considéré comme 
faisant époque dans l’histoire de l'indianisme. Celui de 1739 est encore plus 
remarquable eu égard à sa date. Il donne les titres exacts de plus de 
280 textes indiens avec des indicalions sommaires mais généralement justes 
sur leur contenu. Le catalogue d'Hamilton ne l'avait même pas rendu périmé 
car Hamilton, qui ne connaissait pas les écritures du Sud de l'Inde, n'avait 
inventorié à nouveau que les textes en devanägari ou en écriture bengalie. 

@) Langlès contredit donc d'avance (hézy qui déclare à tort que l'ouvrage ne 
contient que «le simple paradigme du verbe substantif», puisqu'il semble 
admettre que les verbes sont mieux traités ici que dans Paulin. Langlès ne 


parlait pas de ce manuscrit sans expérience car il avait essayé d'apprendre le 
sanscrit et avait profité des conseils d'Hamilton; cf. S. Lévi, loc. cit., p. 343. 
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Actuellement le manuscrit (sanserit 551) est brièvement 
décrit dans le Catalopue sommaire des manuscrits sanscrits de la 
Bibliothèque nationale par M. Cabaton (Paris, 1907) mais il 
comporte cinq parties et non quatre, rangées dans un ordre 
diflérent de celui qui est indiqué par la notice. 

C’est un volume de 2592 fol., papier européen, 240 mm. 
de large sur 365 de haut, caractères bengalis et latins. 

Le fol. 1 a porte une note rédigée à la Bibliothèque royale 
en 1739, «n° 283. Grammatica sanscritica cui adjunctum est 
Dictionarium san-krilicum Amara Kocha inscriptum, latine 
partim interpretalum autore incerto. Voces sanskriticae litte- 
ris Bengalicis (non Devanagaricis) exaratae sunt. » 


La composition du volume est la suivante : (1) 


A. Fol. 2-01 (paginés I à XL) grammaire sanskrite sans 
titre, en latin (). 


Page 1 : Caput primum. De ltteris (Dispositions diverses des 
lettres chez les grammairiens indigènes, groupes, exceptions, 
lettres difficiles, pluti, guna, vrddhi, sandhi). 


Page x1 : Caput 2 wm. De pronominibus (paradigmes, cas 
des noms, pronoms interrogalifs, corrélatifs (yas, sas) démons 
tralifs, neutres). 


Page xvu : Caput 3 um, De declinatione nominum (règles géné- 
rales, paradigmes au nombre de A6). 


 A=n°13, C= n° 10, D — n° 12 de la liste de Pons citée plus loin. 
A (B probablement) et C —n° CCLXXXIIT du catalogue de 1739. D et pro- 
bablement E — n° CCXLIX du même catalogue. 

® Le latin est d'une main européenne (de la main du P. Pons semble-t-il ; 
voir Bibl. nat. nv. acq. fr. 5442 fol. 4 l'écriture du P. Pons) ainsi que les 
caractères bengalis qui se rencontrent dans les phrases lalines, mais les 
modèles d'écriture et les paradigmes sont d'une main indigène. La pronon- 
ciation ligurée en latin représente la prononciation du Bengale. 
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Page xxv : Caput 4 un, De conjugatione verborum (géné- 
ralités, terminaisons, modes et temps, augment, syllabe qui 
précède la terminaison, diverses caractéristiques d’un même 
verbe (primitif, causatif, désidératif, etc.), verbaux selon la 
classification de Vopadeva). 


Page xxx : Caput 5 um, Paradioma conjugalionts. ( paradigme 
complet de kr et incomplet de bhü). 


B. Fol. 24-47 (12 à 15 lignes recto seulement). Cänakya- 
sarasamgraha en trois çataka (1). 


C. Fol. 48-166 (paginés 1 à 239, 2 colonnes, 4o lignes 
par colonne). Amarakogça avec traduction latine, daté de çaka 
1652 — 1730 A. D. (fol. 166, col. 1, en bas). Les mots sont 
extraits des vers du texte et disposés en colonnes. Chaque 
groupe de mots synonymes est séparé du groupe précédent et 
du suivant par des lignes horizontales l’isolant dans une case. 
Chaque case contient en outre l'indication en sanscrit du genre 
des substantifs et la traduction latine valable pour toute la 
case ?). Cette traduction manque du fol. 76 au fol. 89 où sont 
énumérés les noms de plantes, Les marges portent écrits en 
travers les mots : «variae arbores» et même «variae arbres» 
(se). D'autre part la traduction s'arrête définitivement au 
fol. 146 b col. 2, à la fin du samkirnavarga (IT, 3). Les homo- 


nymes terminés en ka, kha etc... qui figurent déjà dans les 


U) Cf. Monseur, Canakya, Paris 1887, p. XVI (Monseur a connu ce manu- 
serit trop tard pour l'utiliser dans son édition. Il fait sur la grammaire qui 
précède des conjectures erronées). 

@) Il y a donc souvent plusieurs mots sanscrits pour un seul latin sans que 
la traduction soit pour cela incomplète, mais cette disposition rapprochée des 
lacunes signalées plus loin a fait penser au rédacteur de la note du fol. 1 que 
la version latine n’était que partielle alors qu'elle est en réalité complète là 
où elle est utile, sauf pour les noms de plantes dont l'identification n'était 
alors pas possible. 
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premiers chapitres de l'ouvrage ne sont pas traduits de nouveau. 
Le texte lui-même s'arrête à la fin de l'avyayavarga (II, 5). N 
laisse de côté le dernier chapitre comprenant les règles de 
détermination des genres. 


D, Fol. 167-237 (paginés 241 à 381, lo lignes, 
> colonnes). Ganagrantha. M s’agit d’un dhätupätha voisin de 
celui de Panini qui donne la liste des racines verbales avec les 
principales formes de leur conjugaison et la traduction latine 
de la premiére forme conjuguée (indicatif présent). II est daté 
de çaka 1552. Cette date peut être celle d'un ms. sur lequel 
la partie sanscrite de celui-ci aurait été copiée. Plus proba- 
blement il faut lire 1652 comme pour Get E, D semblant «ie 
la même main. 


E. Fol. 240-259 (ho à 45 lignes) Kävyakämadhenu, com- 
menlaire par Vopadeva sur son Kavikalpadruma, daté de çaka 


1652 —1730 AD. 


Les diverses parties qui composent ce manuscrit proviennent 
de Chandernagor d’où elles ont été envoyées par un mission- 
paire jésuite, le P. Pons. Le manuscrit Nouvelles acquisitions 
françaises 5/42 de la Bibliothèque nationale contient les listes 
d'ouvrages indiens envoyés par les missionnaires de 1729 à 
1735. Ces listes, dressées par les missionnaires eux-mêmes, 
ont été publiées par M. Omont(. Celle du P. Pons datée de 
1732-33 mentionne sous le n° 13 des «Rudiments de la 
Langue Samskretane en Latin » mais d’une part le prix manque 
en face de ce titre dans la colonne réservée à l'indication des 


( Missions archéologiques françaises en Orient aux xvi® et xvirr siècles, 
seconde partie, Paris, 1902, p. 828 et suiv., 1179 et suiv. Ces listes men- 
tiounent les prix des manuscrits et les dépenses occasionnées par leur 
recherche ou leur copie. 
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prix, de l’autre la marge porte en face de ce même titre la 
mention «non rep.[résenté] » de la main de l'Abbé Jourdain, 
secrétaire de a Bibliothèque. L'envoi de cette grammaire a donc 
été annoncé seulement en 1733. D'ailleurs la même liste (ol. 3°. 
1. 13) relevant les dépenses engagées porte : « Au copiste de la 
traduction latine de la grammaire Sankiptasara (ouvrage com- 
mencé). .. 4 [roupies]». Nous avons vu que le catalogue de 
1739 citait une grammaire sanserite en latin sous le n° cezxxxint, 
mais dans ce catalogue les livres sont rangés par matières et 
celui-ci, au lieu de se trouver à sa place ne figure qu’en queue 
de liste; 1l est donc arrivé à la Biblio'hèque trop tard pour 
prendre un numéro dans sa catégorie. Or le P. Pons écrivait le 
23 novembre 1740 au P. du Halde à propos des gram- 
maires indigènes du sanserit : «...Pania [Panini], aidé du 
Sarasvat |Sarasvativyakaranasütra] composa un ouvrage im- 
mense des règles du samskret. 

Le roi Jamour [Jumaranandin] le fit abréger par Krama- 
disvar [Kramadiçvara|, et c’est cette grammaire dont j'ai fait 
l'abrégé que j'envoyai il y a deux ans et qui vous aura sans 
doute été communiqué. » 

L'ouvrage en question annoncé par le P. Pons en 1733 est 
donc son œuvre et a été envoyé par lui en 1738, juste à temps 
pour figurer à la fin du catalogue des codices indici de 1739. 

On peut s'étonner dans ces conditions que l'auteur de la 
note qui figure sur la première page du manuscrit et Langlès 
aient ignoré le nom de l’auteur et que Chézy ait pu attribuer 
l'ouvrage à «quelque missionnaire portugais ». On peut remar- 
quer aussi que cette grammaire n'est pas réellement une tra- 
duction abrégée du Samksiptasära de Kramadiçvara ct dès lors 
concevoir quelques doutes sur son identité avec l’œuvre du 
P. Pons. Mais il faut observer que le P. Pons ne pouvait pas 


(1) Lettres édifiantes !..., tome 26, p. 293. 
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donner en 1738 une vraie traduction littérale du Samksip- 
tasara. Pareil travail, possible aujourd’hui (et non sans notes 
et commentaires) aurait été parfaitement absurde à l'époque, 
parce qu’en raison des usages de rédaction des grammairiens 
indigènes elle aurait été complètement inintelligible aux Euro- 
péens. Pons devait nécessairement remanier considérablement 
en traduisant. Il pouvait tout au plus garder, comme il l'a fait, 
une partie des abréviations consacrées des grammairiens indi- 
gènes, mais il devait interpréter et ajouter ou faire ajouter par 
son pandit des paradigmes et des tableaux. On comprend dès 
lors que, s’il avait tiré toute sa science de Kramadiçvara, il 
ait pu, sans entrer dans des explications détatilées sur son tra- 
vail, désigner sommairement sa grammaire, dans une liste 
comme une traduction de cet auteur et dans une lettre comme 
un abrégé de ce même auteur. D'autre part il n'avait pas écrit 
sur l’exemplaire envoyé qu'il était l'auteur et la lettre où il l'in- 
dique n’a été publiée pour la première fois qu'en 1743; elle 
a pu échapper à Langlès et à Chézy ou encore ils n’ont pas 
pensé à rapprocher l'indication qu'elle contenait de l'ouvrage 
anonyme de la Bibliothèque du Roï. Un fait décisif vient d’ail- 
leurs lever tous les doutes. 

Anquetil-Duperron qui n'avait pas moins d’ardeur pour le 
sanscrit que pour le «zend»0), ne pouvait manquer d'étudier 
la grammaire et le dictionnaire sanscrits qui se trouvaient à 
Paris. Dans une lettre bien connue au P. Cœurdoux?), datée 
du 28 juillet 1768 (Nouv. acq. françaises 8871, fol. 9?) il en 
parle, observant qu'il manque à la grammaire une syntaxe et 

©) Les documents de la main d’Anquetil qui sont actuellement dispersés 
dans les fonds sanscrit et indien de la Bibliothèque nationale, sans parler de 
la collection de ses papiers attestent le travail considérable qu'il avait fait sur 
le sanscrit. Is seront prochainement étudiés. 

La correspondance d’Anquetil et de Cœurdoux a été publiée dans les 


Mémoires de l’Académie des Inscriptions , tome 49, 1808. Voir p. 669 le pas- 
sage en question. 
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demandant celte syntaxe. Le P. Cœurdoux la lui envoie de 
Pondichéry le 10 février 1771, 1 en accuse réception le 
8 février 1772. Elle forme actuellement le n° 596 A du fonds 
indien ( de la Bibliothèque nationale. Elle est en français et 
le sanscrit y est écrit en caractéres télougous ou en transcrip- 
üon d'après la prononciation du Sud. C’est bien le complément, 
le chapitre vr, de la grammaire en latin et en caractères ben- 
galis mais les missionnaires du Sud avaient, pour leur commo- 
dité, mis l'ouvrage en français et substitué à l'écriture et à la 
prononciation du Bengale celles dont ils avaient besoin dans la 
mission du Carnate. L'indication que le P. Pons est l'auteur 
de cette grammaire se trouve à la dernière page et le P. Cœur- 
doux confirmait l'attribution dans sa:lettre d'envoi. La tra- 
duction de lAmarakoça et du Dhatnpatha qui accompagnent 
la grammaire ne sont pas moins certainement de lui. 

On voit par là combien est inexacte l'opinion généralement 
accréditée chez les historiens de l’indianisme qu’Anquetil, 
après avoir manqué dans l'Inde l’occasion d'apprendre le san- 
scrit avait sollicité sans grands résultats auprès des mission- 
naires les éléments nécessaires pour l’étudier à Paris ®). Anquetil 
n'avait demandé qu’un complément aux matériaux qu'il Jugeait 
suffisants pour «apprendre assez facilement » le sanscrit (). 

Une fois en possession de la syntaxe du P. Pons, il s’est 
même préparé à publier tous ces matériaux. Il a copié et 
dépouillé plusieurs dictionnaires sanscrits. Ï a surtout tiré au 
net une copie complète de la grammaire du P. Pons, de son 
Amarakoça et de son Dhätupatha dont il promettait la publi- 


0) Elle se trouve reliée avec deux copies d’Anquetil-Duperron, celle de la 
grammaire télinga du P. de la Lane {n° actuel : indien 634) et celle de la 
grammaire du tamoul poétique de Beschi (n° actuel : indien 192). 

® Ms. n. acq. fr. 8871 fol. 21° ct Mém. de l’Acad., p. 687. 

6) Cf. par exemple : Félix Lacôre, l'Indianisme dans Société Asiatique, Le 
Livre du Centenaire, Paris, 1922, p. 220. 

(5) Nouv. acq. fr. 8871, fol. 3°. 
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cation dans l’Oupnekhat (1, 428). Cette copie forme le 
n° 8882 des nouvelles acquisitions françaises à la Bibliothèque 
nationale. Le sixième chapitre, la syntaxe, à été retraduit en 
latin. Le sanserit est en transcription selon la prononciation du 
Bengale indiquée par la grammaire). En tête du volume est 
une lettre de Lanjuinais datée du 3 fructidor an 12 par 
laquelle un personnage qui ne veut pas révéler son nom fait 
offrir à Anquetil la somme nécessaire pour couvrir les frais 
d'impression du manuscrit ainsi préparé. Une note d'Anquetil 
donne le détail du devis de limprimeur. L’exposé des faits qui 
ont empêché la publication d’avoir lieu (la mort d’Anquetil 
survint d’ailleurs l’année suivante, en 1805) ne peut trouver 
place ici et devra former une étude à part, mais ces indications 
sufisent à montrer que les matériaux pour l'étude du sanscrit 
conservés à Paris depuis 1738 n'étaient pas restés inutiles. 

J.-B. Biot déplorait qu'il n'ait pas été donné au P. Pons 
d’inaugurer dès 1740 au Collège de France l'enseignement du 
sanscrit ®. Biot ignorait que c’était précisément une œuvre du 
P. Pons qui avait permis à Chézy d’inaugurer cet enseignement 
dans ce même Collège de France en 1814. 


Jean Firuozar. 


U) À la grammaire du P. Pons est ajoutée une traduction francaise du 
Sidharubam de Paulin de Saint-Barthélemy et le volume se termine par des 
papiers étrangers au sanscrit. 

@) Etudes sur l’Astronomie indienne, Paris, 1862, p. 168. 
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LES DOCUMENTS MÉDICAUX INDIENS 
AU DÉPARTEMENT 
DES MANUSCRITS DE LA BIBLIOTHÈQUE NATIONALE 


Par Jean FILLIOZAT, 


Une série de dons et d’acquisitions heureuses a 
doté la Bibliothèque nationale d’une collection pré- 
cieuse de textes médicaux indiens ou d’origine 
indienne. Le premier lot important de manuscrits 
médicaux sanscrits — pour commencer par les plus 
célèbres — faisait partie de la collection de l'abbé 
Guérin, ancien curé de Chandernagor. Espérant con- 
vaincre les brahmanes de l'infériorité de leurs scien- 
cesil s’étaitarmé pour la discussionenrecueillanteten 
étudiant les livres scientifiques sanscrits qu’il avait pu 
trouver au Bengale. Ses manuscrits furent acquis par 
la Bibliothèque impériale en 1855 (1). Le second lot, 
beaucoup plus important de tous points de vue vient 
d'être acheté (1932). Il provient de la bibliothèque de 
Palmyr Cordier, médecin des troupes coloniales, 
qui, dès le début de sa carrière, avait consacré son 
activité minutieuse à l’étude de la médecine indienne. 
Depuis lors, jamais il n'avait perdu de vue l'objet de. 
prédilection de ses travaux. À Madagascar, en Indo- 
Chine, comme au cours d’un fructueux séjour dans 


(1) Voir Catalogue des manuscrits orientaux en langue sanscrile sur 
l'astronomie, la médecine, etc., recueillis dans les Indes Orientalcs par 
l'Abbé Guérin, Paris 1855. — L'abbé Guérin a édité et traduit une partie 
d’un important traité astronomique, le Süryasiddhänta. Astronomie in- 
dienne. Paris 1847. — La collection médicale de Guérin avait constitué 
la bibliothèque d'une famille de médecins hindous éteinte à Chandernagor 
en 1833. Voir Cat.p. 19. 
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l'Inde, il n'avait pas cessé d'accumuler à pied d'œuvre 
les matériaux du travail immense que la guerre dont 
il fut frappé des premiers, ne lui a pas laissé le temps 
d'accomplir. La plupart des manuscrits médicaux 
(près de 200) qu’il avait réunis sont des copies d’ori- 
ginaux précieux qui restent conservés dans les biblio- 
thèques indiennes ; quelques-uns sont des pièces uni- 
ques ; tous portent les traces de son labeur précis. 
Mais le travail le plus important qu’il ait laissé est son 
Index du Tandjour, une des deux collections canoni- 
ques du Bouddhisme tibétain (1). Le Tandjour contient 
une vingtaine detraités médicaux traduits du sanscrit 
dont les originaux ne sont pas tous conservés. La 
Bibliothèque nationale s’est donc trouvée encore enri- 
chie, indirectement cette fois, de livres de médecine 
indienne quand il est entré dans ses collections. 

Mais la médecine indienne n'est pas tout entière 
rédigée en sanscrit ou en tibétain. L'influence de l'Inde 
a porté en Asie Centrale, en Indo-Chine et au-delà la 
connaissance des traités célèbres. La Bibliothèque en 
conserve quelques exemplaires traduits en koutchéen, 
en birman, en cambodgien, etc... Mais surtout, à l'in- 
térieur de l'Inde même, la médecine est loin de s'être 
exprimée toujours en sanscrit. La littérature tamoule 
qui rivalise dans Le Sud de l'Inde avec la littérature 
sanscrite contient de nombreuses œuvres médicales. 
Plusieurs ont été données à la Bibliothèque impériale 
au milieu d’un lot considérable de manuscrits par la 
Société Asiatique en 1866. Ces manuscrits avaient été 
légués à la Société par un tamouliste habile, mort à 
Pondichéry où il résidait depuis dix ans en 1854, 
Edouard-Simon Ariel. 

Ces divers apports ont été grossis de temps à autre 
par des dons de manuscrits isolés ; tous sont actuel- 


(1) Catalogue du fonds tibétain de la Bibl. nat., IIe et IIIe partie, Index du 
Tandjour. 2 vol, Paris 1905-15. Cordier a publié une bonne étude des 
traités médicaux du Tandjour dens le Bulletin de l'Ecole française 
d'Extrême-Orient en 1903. L’exemplaire du Taudjour que possède la 
Bibliothèque nationale a été rapporté de Pékin par M. Pelliot. M. Bacot a 
également rapporté un exemplaire du Tandjonr provenant du Tibet, à 
la bibliothèque du Musée Guimet. 
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lement au moins sommairement catalogués (1). La liste 
des manuscrits de Cordier est seule encore inédite 
mais paraîtra prochainement dans le Journal Asia- 
tique. Il est évidemment impossible de les examiner 
en détail ici, mais un exposé rudimentaire de ce que 
nous savons de la littérature médicale indienne va 
nous permettre d'apprécier l'importance de ces col- 
lections. 


a) Les auteurs anciens. 


Il n'y a pas lieu de s'arrêter ici à l’état de la méde- 
cine avant les premiers grands textes médicaux. 
Sans doute dans les livres védiques de la Biblio- 
thèque il existe beaucoup de documents utiles à la 
préhistoire de la médecine (les textes liturgiques dits 
Brâhmana présentent des concordances intéressantes 
avec les écrits médicaux anciens), mais ces documents 
sont généralement publiés et même traduits et on 
n'aura que rarement à les consulter dans les manus- 
crits de Paris. 

La médecine qui fait partie des sciences les plus 
anciennement cultivées des Hindous (2) rattache ses 
origines à divers sages mythiques et secondairement 
à des personnalités plus ou moins légendaires mais 
humaines sousles noms desquelles les anciens ouvra- 
ges nous sont parvenus. Deux traditions distinctes 


(1) A. CABATON. — Catalogue sommaire des mss. sanscrits et pälis de la 
Bibliothèque nationale. Fasc. I. Mss. sanscrits. Paris 1907, Voir nos 976, 
1010 à 1028, 1034. Fasc. II. Mss. pâlis, 1908. Voir n°* 559, 560. 

Même auteur. Cat. som. des Mss. indiens. Paris 1912. Mss. tamouls, 
voir n° 100 à 140 (quelques-uns ne sont pas médicaux), 231,575. — Mss. 
singhalais, n° 924, — Mss. birmans, n°5 45, 46. — Mss. cambodgiens, 
no 116, 118, 119, 121, 124, 125, 128, 131, 177. — Mss. laotiens, n° 229. 
— Mss. siamois, n°* 324, 336, — Voir aussi le Cat. du fonds tibétain cité 
plus haut (3° partie, p. 468-475) et l’article très important de Cordier : 
Récentes découvertes de Mass. médicaux sanscrits dans l'Inde, Muséon, 
Louvain, 1903. 

(2) Les Grecs l’attestent plus ou moins directement et même au sujet 
de la médecine vétérinaire, Les procédés des Hindous du mnt siècle av. 
J.-C. pour traiter les éléphants tels qu’ils sont décrits dans les auteurs 
grecs sont en gros les même que préconisent les traités spéciaux sanscrits 
qui nous sont parvenus. Cf. Les Gajaçéstra's et les anteurs grecs, Journal 
Asiatique, janvier-mars 1933, p. 170 et suiv. 
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quoique parentes dominent: celle d'Atreya dontles six 
disciples auraient rédigé chacun l’enseignement et 
celle de Dhanvantari ou mieux de Divodâsa, roi de 
Bénarès. Divers indices placeraient le berceau de la 
première école à Takshacçilâ (Taxile, au N.-0. de 
l'Inde). Trois seulement des rédactions des disciples 
nous sont parvenues, celles de Agniveca, de Bheda 
et de Hâriîta. La première est la plus importante : nous 
la possédons sous le nom de Caraka qui passe pour 
avoir été le médecin du roi indo-scythe Kanishka 
(Sylvain Lévi) vers le premier siècle de notre ère. Il 
en existe dans la collection C. un commentaire (n° 137) 
et une édition imprimée (n° 155) portant les nom- 
breuses variantes d’un manuscrit ancien du Kachmir, 
variantes qui permettent souvent de restituer la vraie 
lecon de passages devenus inintelligibles dans les 
éditions et de dégager un texte plus ancien d’une 
foule d’interpolations modernes. Il existe aussi dans 
la collection Guérin (n° 1012 du cat. de M. Cabaton) 
un curieux Carakottaratantra ou Uttaratantra (Livre 
supplémentaire) de Caraka. C’est un manuscrit de 
23 fol. sur papier, en caractères bengalis, pouvant 
dater de 200 ans environ, bien conservé. Il paraît 
incomplet. Le titre en est donné par le colophon de 
chaque chapitre, Ces chapitres, non numérotés, trai- 
tent successivement des fièvres (jvara), des diarrhées 
fébriles (jvarâtisära), des diarrhées aigues (âtisära), des 
diarrhées chroniques (grahani), du hoquet et de la dysp- 
née (hikkâcvâsa), de la folie (unmâda) et des maladies 
nerveuses dites « maladies du Vent » (ici anila- 
[-vyâdhi] au lieu de vâtavyädhi, synonyme plus habi- 
tuel). Le contenu ne paraît ni original ni intéressant et 
diffère considérablement, ne serait-ce que par sa briè- 
veté, des longs chapitres correspondants dans la 
recension classique de Caraka, mais le titre indique 
que l’ouvrage se donne pour un supplément à cette 
recension. Il fait immédiatement penser au Sucrutot- 
tarantra (Uttaratantra de Sucruta) qui est un supplé- 
ment tardif au grand ouvrage de Sucruta lequel sera 
mentionné plus bas. Caraka et Sucruta sont les deux 
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autorités les plus imposantes en matière de médecine 
dans l'Inde et nous verrons plus bas que la troisième 
presque égale est Vâgbhata. Or l'ouvrage de Vâgbhata 
possède un Uttarasthâna qui fait le pendant de l’Utta- 
ratantra de Sucruta. Il ne manquait à la symétrie qu'un 
Uttaratantra de Caraka et il y a tout lieu de penser 
qu'un compilateur quelconque a voulu le fournir en 
baptisant ainsi son formulaire. C’est de la sorte qu’on 
attribue volontiers dans l'Inde aux auteurs anciens 
des ouvrages nouveaux; mais il y a là un peu moins 
d’arbitraire qu’on ne pourrait tout d’abord le croire 
car un ouvrage nouveau n'est bien souvent que le 
rifacimento d’un ancien. Tel qu’il est, le prétendu 
Carakottaratantra de la Bibliothèque nationale corres- 
pond pour l’ordre de succession des chapitres au pre- 
mier tiers de la grande compilation thérapeutique 
faite au x1° siècle par Cakradatta mais il est beaucoup 
plus abrégé et un grand nombre de chapitres a été 
omis. 

La rédaction de Bheda, connue par un jseul manus- 
crit, est représentée dans la collection C. par trois 
copies de ce manuscrit (n° 35 et 36). Elle a d’ailleurs 
été imprimée. Quant à celle de Härîta son authenticité 
est très suspecte. Les mss. C. n° 22 en offre une ver- 
sion probablement apocryphe. 

La seconde école nous a laissé l’œuvre de Sucruta; 
elle n’est pas représentée complètement à la Biblio- 
thèque, sauf dans les commentaires partiels, mais elle 
est suffisamment connue par ailleurs, ayant été main- 
tes fois éditée et deux fois traduite in extenso (1). 

Il existe en outre dans la collection C. des œuvres 
inédites prétendant à plus ou moins bon droit à l'an- 
tiquité. Elles sont attribuées à des sages légendaires : 
Kâcyapa, Bhâradvâja, Vedavyäsa et même à des 
dieux : les frères jumeaux Acvin. Des notices de 


(1) Médiocrement par Hessler, Erlangen 1844-52 (en latin); beaucoup 
mieux, mais non très bien par K. L. Bhishagratna. Calcutta 1907-16 (en 
anglais). L'ouvrage de Caraka a lui aussi été traduit entièrement en 
anglais, sur la plus mauvaise édition malheureusement, sous la direction 
de Avinash Chunder Kaviratna. Calcutta 1890-1908, 
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ces ouvrages ont été publiées par C. lui-même dans 
ses Récentes découvertes. 


b). Les compilations secondaires et les commentaires. 


Nous avons rappelé déjà que les trois grandes 
autorités constamment citées par les auteurs hindous 
étaient Caraka, Sucruta et Vâgbhata. Quoique traité 
souvent à l’égal des deux autres Vâgbha/a leur est 
manifestement postérieur. Il a quelque originalité, 
mais il ne laisse pas d’avoir emprunté à ses devan- 
ciers, à Sucruta surtout, le meilleur de ses exposés. 
Il intéresse particulièrement les indianistes parce 
qu’il a paru possible d’assigner une date approxima- 
tive à son existence, chose rare pour un auteur 
indien. En effet le pélerin bouddhiste chinois I-tsing 
qui visita l’Inde de 673 à 685 A. D. déclare que de 
son temps un auteur venait de réunir les huit sections 
des sciences médicales en un seul livre lequel avait 
cours dans toute l'Inde. I-tsing ne nomme pas cet 
auteur, ni son livre, mais précisément l’œuvre de 
Vâgbhata, qui était semble-t-il bouddhiste, est extré- 
mement célèbre et porte le nom de Ashtânga sam- 
graha, Sommaire [de la science] aux huit membres 
— nous dirions : Précis de médecine. (Un abrégé (1) 
de ce « Sommaire » figure dans le Tandjour tibétain 
avec des commentaires dont l'original sanscrit est 
perdu (sauf pour un : collection C. n° 31 et 116), et le 
n° 131 de la collection en est un manuscrit du xvr° siè- 
cle (2), sur feuilles de palmier, qui provient de Mahé). 
Dans ces conditions on a pensé que Vâgbhata pour- 
rait bien être l’auteur visé par I-tsing mais l’hypo- 
thèse n’est pas si sûre qu’on n'ait pu en faire une 
autre. On a supposé qu’il pouvait s'agir du supplé- 
ment au traité de Sucruta, l’Uttaratantra, que la tradi- 


(1) Ashtâängahrdayasamhita. — Collection [de ce qui est contenu] 
d’essentiel dans [la science aux] huit membres, 

(2) Une des tâches les plus urgentes qu'impose l’entrée de la coll. C. 
à la Bibl. nat. sera de collationner ce manuscrit sur les éditions, 
C. avait annoncé qu’il ferait ce travail dont l'importance ne lui De 
pas échappé, mais nous n’en avons trouvé aucune trace. 
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tion indigène attribue à Nâgârjuna, célèbre patriarche 
bouddhiste dont il faudrait placer l'existence au début 
de notre ère et par conséquent longtemps avant 
I-tsing, mais qui pourrait être et avec plus de vrai- 
semblance, un alchimiste plus récent du même nom. 
Ce qui permet de faire cette hypothèse c’est d’abord la 
célébrité de l'Uttaratantra et c’est ensuite qu'il porte 
trace de la division en « huit membres ». Mais là 
encore l'identification est bien douteuse, si dou- 
teuse qu'on pourrait proposer deux hypothèses de 
plus. 

Tout d'abord, il existe en tibétain (en dehors des 
collections canoniques) et en mongol un traité (1) 
assez analogue à celui de Vâgbhata, traité traduit du 
sanscrit au vin* siècle mais dont l'original est perdu. 
Il porte le titre passablement emphatique d’ « Amr- 
tahrdayäshtargaguhyopadecatantra », c'est-à-dire, à 
peu près : Livre d'enseignement ésotérique sur [la 
science aux] huit membres dont l'essence est d’im- 
mortalité. Il est vrai qu'il n’est pas divisé en huit 
sections, mais l'ouvrage de Vâgbhata ne l’est pas 
davantage, il a donc autant de titres que ce dernier à 
être reconnu dans les vagues allusions d’I-tsing. 
Toutefois l'original étant perdu, on peut penser qu'il 
n'était pas le livre célèbre repandu dans toute l'Inde 
dont parle le pèlerin chinois, mais nous ne savons 
pas si le pèlerin chinois n'entend pas désigner seule- 
ment l’Inde des communautés bouddhiques (2) qu'il 
parcourait et qui depuis ont disparu. En Mongolie 
et au Tibet, où le bouddhisme est florissant encore. 
ce traité n’a pas cessé d’être le premier de tous. 

La dernière hypothèse qu'on pourrait faire est qu'il 
s'agit du Yogaçataka, abrégé de thérapeutique en 
cent formules, attribué comme l’Uttaratantra de 
Sucruta à Nâgärjuna et dont la division se rapproche 


(1) Analysé par Csoma de Kürüs dans le Journal of the Asiatic Societÿ 
of Bengal, t. IV, 1835 pages 1-20. — Edité en Mongol et traduit en 
russe (ouvrage inachevé) par Pozdnéey en 1908. 

(2) Cf. Barrn. — Œuvres (Quarante ans d’indianisme) Paris, 1914, 
1927, t. IV, p. 460. 
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plus que celle d’aucun autre ouvrage de la division 
en « huit membres ».II est célèbre du Tibet où sa tra- 
duction figure dans le Tandjour jusqu'à Ceylan où 
on l'imprime couramment de nos jours. 

Dans l’état actuel de nos connaissances il serait 
imprudent de décider pour une des quatre hypo- 
thèses qui viennent d’être indiquées, mais nos con- 
naissances pourront gagner beaucoup à l'étude appro- 
fondie de certains documents de la Bibliothèque 
nationale. Le « Livre d'enseignement ésotérique... » 
n'y existe pas (1), mais le Yogacçataka s’y trouve en 
nombreux exemplaires dont quelques-uns reconnais- 
sent Vararuci (2) pour son auteur, au lieu de Nâgär- 
juna et dont un qui provient d'Eugène Burnouf pos- 
sède un grand commentaire singhalais. 

La difficulté de dater les ouvrages indiens sera 
longtemps encore la pierre d’achoppement de l’his- 
toire de la médecine dans l'Inde, aussi les témoigna- 
ges les plus imprécis comme celui de I-tsing ont-ils 
une importance très grande. Les trouvailles de manus- 
crits anciens en ont davantage encore car leur époque 
est la limite chronologique la plus basse qu’on puisse 
assigner à l'œuvre qu'ils représentent et à plus forte 
raison à celles qui y sont citées. La Bibliothèque 
nationale ne contient pas de texte aussi important que 
le célèbre « Bower manuscript » trouvé en Asie cen- 
trale et qui est un des plus anciens manuscrits sans- 
crits connus, toutefois on ne saurait oublier ici les 
fragments koutchéens rapportés par M. Pelliot de 
l'Asie centrale. Certains de ces fragments sont médi- 
caux, ils représentent des traductions de traités sans- 
crits dont le texte est parfois conservé entre les ver- 
sets de la traduction (3). La langue indo-européenne 


(1) 11 existe à la Bibliothèque de l’Institut dans la collection Schilling 
de Canstadt. 

(2) VararucI est, comme Nâgârjuna, quoique à un degré moindre, 
une autorité à qui la tradition aime à rapporter toutes sortes d’ou- 
yrages. — Une édition du Yogaçataka est actuellement en préparation. 

{3) Voir Sylvain Lévi et A. MEtLLET. — Etude des documents tokha- 
riens (koutchéens) de la Mission Pelliot, 1. Les bilingues. Journal Asia- 
tique 1911, etc. 
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de Koutcha, oasis perdue au nord du Gobi mais qui 
se trouvait sur une route reliant l'Inde à la Chine et 
a joué un rôle brillant jusqu'au xi° siècle, la langue 
de Koutcha dont l'honneur du déchiffrement revient 
surtout à M. Sylvain Lévi, a élé l'instrument d’une 
littérature importante qui souvent a été le vecteur 
des idées indiennes vers la Chine. Les rapproche- 
ments déjà tentés des fragments médicaux kout- 
chéens avec les traités sanscrits permettent d'espérer 
qu'on arrivera à déterminer au moins approximative- 
ment quelles parties de la tradition médicale indienne 
s'étaient répandues avant le x° siècle avec le boud- 
dhisme en Asie centrale. Il est désormais établi (1)en 
tout cas qu’un des fragments publiés provient d'un 
manuscrit de ce même Yogacçataka traduit par ailleurs 
en tibétain, dont nous avons parlé. 

Parmi les livres qui peuvent servir à établir sinon 
les dates du moins l’ordre de succession des auteurs, 
les plus importants sont généralement les commen- 
taires dont certains indiquent la provenance des pas- 
sages que l’auteur qu'ils commentent a le plus sou- 
vent extrait sans référence d'ouvrages plus anciens. 
La collection de Cordier est abondamment pourvue 
de ces commentaires; il faut citer ici, outre ceux des 
traités de Caraka, Sucruta et Vâgbhaza, la Ratnaprabhâ 
qui indique en assez grands détails les sources de la 
compilation citée plus haut de Cakradatta. 


c) Les traités spéciaux. 


Il n'est presque aucune branche particulière de la 
médecine qui ne soit représentée dans la collection 
C. Je ne fais qu'indiquer en passant l'existence de 
traités d'hygiène, de matière médicale, de toxicologie, 
de pédiâtrie, d’ophtalmologie, d'examen du pouls, 
d'art vétérinaire (chevaux) et même de cuisine. Il 
faut seulement signaler à part les nombreux diction- 
naires de matière médicale (dictionnaires par matières) 


(1) Voir : La Médecine indienne et l'expansion bouddhique en Extréme- 
Orient, Journal Asiatique (sous presse). 
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et une longue série d ouvrages alchimiques (n° 73-111 
et autres) se rapportant à la médecine. 

L’alchimie indienne a été célèbre dans tout le 
Moyen-Age en Asie (1), elle paraît avoir eu des bases 
scientifiques assez sérieuses, mais avoir souvent fait 
partie des spéculations dites « tantriques », spécu- 
lations fort complexes qui mêlent des théories philo- 
sophiques parfois puissantes à des manifestations 
renovées d’ancienne magie. 

A la vogue du « tantrisme » se rattachent les ou- 
vrages qui ne sont pas nés de lui mais qu’il a adoptés 
et dont il a fait lessuccès. La collection Cordier en 
possède au moins un (Kaumäâratantra, n° 80 c., incor- 
poré aussi au n° 184), fort court, qui indique la con- 
duite à tenir en cas de possession démoniaque chez 
les enfants. Les croyances qu'il implique sont oppo- 
sées à la doctrine humorale qui, dans la médecine 
indienne, explique par des causes naturelles la pro- 
duction des maladies, les pratiques qu'il prescrit 
n'ont rien de médical; il est incorporé pourtant à des 
traités médicaux par suite d’influences tantriques et 
populaires. Tout insignifiant qu’il paraît d’abord, il 
ne laisse, pas de correspondre à des idées importantes 
pour l'Inde : on en trouve les origines dans le Veda 
lui-même et il est aisé de constater dans les textes 
de toutes sortes la popularité de ces idées, dont l'écho 
jamais affaibli se retrouve du Tibet à la Chine et au 
Cambodge. Par ailleurs la tradition en attribue la 
paternité à un personnage démoniaque, Râvanña, qui 
joue de ce fait un rôle bienfaisant. Or, un heureux 
hasard fait qu'un autre ouvrage rapporté au même 
auteur existe déjà à la Bibliothèque nationale 
(Arkaprakâça, n° 1010). C’est un traité manifestement 
plus récent, exposé à la facon des Tantra mais 
purement médical (il est d’ailleurs fait de morceaux 


(1) Les Chinois au vrie siècle ont envoyé au moins un ambassadeur, 
Hiuan Chao, dans l’Inde pour rechercher le secret de l’immortalité que les 
alchimistes passaient pour avoir. Il faut observer toutefois que les 
Chinois sont assez crédules à cet égard, car ils ont pris pour des alchi- 
mistes éminents les premiers missionnaires jésuites. Cf. Huc. CAris- 
lianisme en Chine, t. 11, p. 89 et suiv. 
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empruntés) et représentant la dernière étape d’une 
évolution bien caractéristique de l'Inde qui fait 
presque d'un monstre mythique un médecin d’aspect 
réel (1). 

A la médecine tantrique proprement dite, toute 
d'offrandes, de rites propitiatoires et de formules de 
conjuration se rapportent encore plusieurs manuscrits 
provenant d’une collection non médicale réunie elle 
aussi par Cordier et de la collection léguée par 
Emile Senart. Leur énumération entraiînerait trop 
loin; il s'agit essentiellement d’invocations pieuses, 
d'hymnes (stotra, stava) à réciter pour écarter les 
maladies considérées soit comme provoquées par les 
divinités, soit comme rétribution d'actes mauvais 
accomplis dans les existences passées. 


d) Les manuscrits médicaux tamouls. 


C'est généralement du type des stotra que sont 
les ouvrages médicaux indo-chinois que conserve la 
Bibliothèque. Je n’en puis rien dire de plus, et pour 
cause, mais il serait désirable que les philologues 
compétents en fassent l'étude. Si peu attrayante 
qu'elle soit, elle ne serait point stérile. La médecine 
y gagnerait peu sans doute, mais. il serait utile du 
point de vue historique de savoir quels modèles 
indiens ces écrits imitent, s'ils ne sont vraiment, 
comme c'est probable, que des imitations. 

Simples imitations de traités sanscrits sont aussi, 
dans l'opinion commune qui les néglige, les livres 
tamouls. Il est certain en effet que dans l'Inde du Sud, 
comme dans toute l'Inde, la culture sanscrite a, du 
moins en principe, le pas sur tout autre. Elle n’étouffe 
pas tout ce qui lui est étranger mais elle plane au- 
dessus comme idéal supérieur qu’on veut copier et 
qui fait oublier le reste. Les documents médicaux 
tamouls, quand ils ne sont point des traductions 
d'ouvrages sanscrits, paraissent toujours imprégnés 
des théories fondamentales de ceux-ci et il n’est pas 


(1) Cf. Le Kumératantra de Rävana et la possession démoniaque des 
enfants dans l'Inde (sous presse). 
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sûr qu'on puisse trouver dans le Sud de l'Inde une 
tradition médicale tout à fait originale, cependant 
le nombre considérable des traités tamouls qui ne 
sont pas traduits du sanscrit atteste l’activité des 
études médicales dans le Sud de l'Inde et permet 
de comparer le développement de la médecine 
tamoule à partir de la médecine sanscrite à celui de 
la médecine arabe à partir de la médecine grecque. 
Les traditions relatives aux écrits médicaux sont 
d'autre part assez particulières, au premier abord 
du moins. 

C'est au sage Agattiyar qu'on rapporte communé- 
ment l'institution des arts et des sciences et par con- 
séquent de la médecine. Son nom n’est qu'une trans- 
cription du sanscrit Agastya; c’est un sage brahma- 
nique de grand renom et il symbolise dans l'opinion 
courante l'influence civilisatrice indo-aryenne sur les 
tribus du Sud. Sa gloire a même dépassé les bornes 
de l'Inde et il joue au Siam et jusqu’en Insulinde 
un rôle assez important. On lui attribue, paraît-il, 
non moins de deux cent cinq œuvres médicales. 
Il va sans dire que ces attributions sont impossibles. 
Elles ne servent qu’à créer des équivoques. Beau- 
coup d'ouvrages médicaux très différents ayant 
des titres fort voisins parce que banaux, comme 
« Abrégé de Médecine », « Sommaire de Médecine », 
leur attribution au même auteur ne peut qu’engen- 
drer des confusions. Quoiqu'il en soit il fallait s’atten- 
dre à rencontrer dans les collections tamoules beau- 
coup de livres attribués à Agattiyar et il en existe près 
de cinquante, autant du moins que le catalogue (qui 
ne donne que les titres sans indiquer les sujets) 
permet de les reconnaître sans qu'un examen direct 
ait encore pu être effectué pour tous. Beaucoup de 
ces ouvrages sont groupés dans un même manuscrit, 
comme il est fréquent pour les livres tamouls, avec 
un titre générique suivi du nom de nombre qui 
désigne combien d'ouvrages se trouvent rassemblés. 
Il faut ajouter aux livres proprement médicaux les 
recueils encyclopédiques connus sous le nom de 
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« Kalaikkiyânam » qui traitent des soixante-quatre 
arts et par conséquent de la médecine. Le n° 84 du 
fonds tamoul en est un attribué à Agastya. 

Après Agastya, l’auteur médical le plus renommé 
est son disciple Tèraiyar qui doit son nom, selon la 
légende, à une grenouille (térai) qu'il réussit à 
extraire du cerveau d’un malade abandonné comme 
incurable par Agastya Jui-même. Le malade guérit 
mais le maître ne peut cacher la jalousie qu'il conçut 
du succès de son élève. Cette légende est assez 
remarquable en ce qu’elle rappelle les exploits attri- 
bués au propre médecin du Bouddha, Jivaka. L'his- 
toire de ce dernier est racontée, il est vrai, de facons 
bien diverses mais, d’après une version contenue 
dans le Kandjour (1) tibétain, il étudie à Takshacçilâ 
sous Atreya lui-même et très vite devenu plus fort 
que le Maitre il rectifie ses erreurs thérapeutiques. 
Un jour, Atreya devant lui enseigner à ouvrir le 
crâne, il l’assiste dans une intervention de ce genre. 
On trouve un reptile dans le cerveau et Atreya va le 
saisir, mais il s’y prend mal et c’est grâce aux conseils 
habiles de Jivaka que le malade peut être sauvé. 
Atreya ne manifeste point de colère mais il fait pro- 
mettre à son disciple d'exercer son art dans un autre 
lieu car il craint trop vivement sa concurrence. Malgré 
quelques dissemblances de détail il est difficile de 
ne pas rapprocher les deux légendes de Jivaka et de 
Téraiyar. Un indice tiré du nom de Téraiyar pourrait, 
si la valeur s'en confirmait, faire soupçonner l’origine 
bouddhique du personnage. En effet, il s'appelait, 
avant d’avoir reçu par calembour le nom de Téraiyar, 


(1) Le Kandjour est la première des deux collections canoniques boud- 
dhiques du Tibet. Elle existe en double exemplaire (éditions différentes) à la 
Bibliothèque nationale. Elle ne contient pas d'œuvres médicales propre- 
ment dites mais il n’y manque point d'utiles renseignements sur les 
médecins, de textes sur les médicaments permis ou défendus aux moines, 
de morceaux tantriques destinés à exposer le traitement rituel des mala- 
dies sinon leur traitement médical. L'histoire de Jivaka (en tibétain : 
’cho byed) se trouve au tome IIT de la première partie {Dulva). Elle a été 
traduite par Schiefner. Voir le recueil de légendes relatives à Jivaka 
dans G. N. Mukhopädhyäya, History of Indian Medicine, tome II, 
Calcutta 1929, page 685 et suivantes, 
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Téran ou Térar. Comme substantif, téran ou térar 
(pluriel ou honorifique) peut venir de la racine « têr », 
s'instruire, mais il représente plutôt l’équivalent du 
pâli « thera » qui désigne les dignitaires du Boud- 
dhisme, en tout cas il signifie bien en tamoul « boud- 
dhiste ». Je n'aurais garde d’insister car je n’entends 
rien de plus qu'indiquer une possibilité, mais celle-ci 
est de celles qu'on pourra chercher à vérifier sur les 
documents de Ja Bibliothèque nationale. Il y existe 
en effet des œuvres attribuées à Téraiyar (n° 119", 123, 
125). Une des premières recherches à faire sera celle 
des concordances éventuelles entre les données 
qu'elles offrent et le peu qui nous est conservé par 
des commentateurs ou d’autres sources des formules 
de Jivaka. 

Les rapprochements possibles entre les traitès de 
l'Ecole d’Atreya, ceux d'Agattiyar et les contributions 
à la médecine attribuées par certains ouvrages sans- 
crits à Agastya seront aussi à rechercher. La grande 
difficulté est qu'à Téraiyar comme à son maître la 
tradition inscuciante attribue toutes sortes d'ouvrages, 
réalisant une confusion qui est peut être inextricable. 

Pour clore cette description trop imprécise des 
ressources en médecine tamoule de la Bibliothèque il 
faut ajouter qu'il y existe au moins un traité (111?) 
attribué à Pulattiyar (Pulastya) l'ancêtre de Râvana 
à qui nous avons vu attribué le Kaumâratantra, Pulat- 
tiyar fait partie des Sittar (siddha), littéralement les 
« Parfaits », qui sont généralement des alchimistes 
et des auteurs de traités tantriques. très souvent 
mythiques. Les œuvres médicales de plusieurs sont 
à la Bibliothèque, notamment le Vayittiyasindämani 
(n° 115!) de Dhanvantari {le même que la tradition 
sanscrite place à l’origine de l'Ecole de Sucruta) et le 
Pôganäyanârnigandu de Pôgar ou Pôganâyanär (n°231). 

Ces indications, pour incomplètes qu'elles soient, 
suffiront sans doute à montrer l'intérêt que présen- 
terait un dépouillement systématique des collections 
médicales indiennes de la Bibliothèque nationale. Il 
va sans dire que cet intérêt est double; ia médecine 
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indienne importe à l'histoire des sciences, elle importe 
davantage encore à celle de l'Inde, trop délicate à 
restituer pour qu'on ait le droit de se passer des 
moindres indices qui la peuvent servir. De ce point 
de vue il serait à souhaiter surtout que s’amorcent ou 
se poursuivent les études sur les œuvres médicales 
sanscrites, pâlies ou tamoules imitées dans le domaine 
immense de la civilisation indienne, car la médecine 
est la science qui s’est le plus facilement exportée et 
ces études (qui bien entendu ne pourraient être que 
collectives) ne manqueraient pas de jeter quelque 
jour nouveau sur l'apport exact de l'Inde dans la 
culture asiatique, sur les points de départ précis et 
sur les époques de ses influences. 


——— 75) sec e— ——— 
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ARCHIVES AND THEIR MAKE-UP IN ANCIENT INDIA 
AND THE COUNTRIES WITH INDIAN CULTURE 


A NCIENT ARCHIVAL documents were for the most part written 

on papyrus in Egypt. In Western Asia they were incised on 
metal plates, above all on bricks and ostrakons and probably, also on 
skin. In Europe, in later ages, they were written on parchment and 
paper.. In China they were incised on bamboo lathes and stone and 
subsequently written on paper. In the area influenced by the Indian 
civilisation they display even a much greater variety because of the 
varied nature of the countries embraced by that civilisation. Here 
one finds metal, stone, wood, birch bark, skin or parchment, palm 
leaf, paper, cardboard and linen, all employed side by side. 

We do not possess Indian documents of very high antiquity that 
might be considered as pieces of archives. The inscribed seals of the 
Indus civilisation do not have this character and we are still ignorant 
of their actual use inspite of the many readings that have been 
suggested which are as various as they are arbitrary. Chance has 
willed it that the oldest evidence about Indian written texts capable 
of having been archival documents should be that recorded by 
Nearchus towards the end of the 4th century B.C. According to him 
indeed Indians wrote their letters (epistolas) on well-beaten linen 
(sindosi, strictly speaking, calico—Strabo, Geography XV, 1.67). 
This information is valid for India in the strictly etymological sense 
of the name £.e., the basin of the Sindhu (the Indus) which is 
precisely the tract traversed by Nearchus. It is hardly likely that 
everywhere in the peninsula letters used to be written on linen, palm 
leaves being a material much more suited to this use. The Buddhist 
texts contain allusions to letters usually exchanged and refer to their 
use in the epoch of the Buddha (558-478 B.C.). These texts in their 
extant form are posterior to the information furnished by Nearchus, 
but what we know of the Indian society of the time of the Buddha 
affords no room for doubt that the society did as a general rule make 
use of written correspondence. One might argue, however, that during 
this epoch India hardly knew the art of writing, which, according to 
some scholars, was introduced there only after the Achaemenian 
conquest towards the end of the sixth century B.C. by the scribes 
of the Aramaic language who were in the employ of the Persians in 
the satrapies of Gandhara and of Sindh. In fact a special script was 


? Translated from the original French of the author. 
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developed in the Indian territories under the Achaemenian adminis- 
tration on the model of the Aramaic but with features conforming 
to the notation peculiar to India, owing its origin to a phonetic 
analysis of the language. This system remained the only one in 
standard use all over India? as well as in the Indianised countries. 
This form of Aramaic-Indian writing, usually known as Kharosthi, far 
from being the earliest Indian script, is an Aramaic transcription of 
the Indian script already in existence—a transcription comparable to 
Persian as well as European transliterations of modern times. 

The existence of an elaborate script at the disposal of the 
Persian functionaries also presupposes the existence of archival 
documents in this script which was destined to become the medium 
of a middle-Indian language employed by these functionaries. Un:- 
fortunately none of these records have survived for us. But the 
tradition of making and preserving similar documents in the same 
script and in à middle-Indian language became firmly established 
after being extended to Central Asia, where Sir Aurel Stein has dis- 
covered valuable collections at Niya and Endere in Eastern Turkistan 
and East of Khotan. These documents are usually on tablets of wood, 
but sometimes also on parchment and, judging from the date of a 
Chinese document found among them, belong to the third century of 
the Christian era. Similar vestiges were discovered by Pelliot further 
north in the region of Kucha, intermixed this time with Kuchian 
documents of the seventh century A.D. 

The last are of two kinds: those on wooden boards and those 
on paper. They testify to the existence of archival collections main- 
tained in scripts characteristically Indian side by side with those 
which continued in an Aramo-Indian script the administrative 
tradition of the ancient Persian Satrapies in India. They are indeed 
in the language of the Kingdom of Kucha but in a script derived from 
the Indian Gupta style of writing. In the neighbouring kingdom, 
called in Sanskrit “Kingdom of Agni”, some of the records appeared 
to be even in Sanskrit. They were discovered by the German expedi- 
tions and studied by H. Lüders. The Kuchian wooden tablets were 
unearthed by Pelliot about four leagues north-west of Kucha on the 
site of an ancient watch tower which was used as a custom house. 
They are in fact permits for the caravans. They enabled Sylvain 
Lévi to demonstrate in 1913 that the language in which these were 
written Was the same as that of the Kingdom of Kucha and to fix their 
date by the discovery of the name of the local king Swarnadep 


3? That is to say, the ‘India’ of the Achaemenids, 
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(‘Suvarnadeva’ in Sanskrit) whom he could show from the Chinese 
history of the T'ang dynasty as reigning at Kucha in 630 an. These 
tablets are generally rectangular with notches on the border intended 
for the string which tied the two pieces together, the written sides 
facing each other. The writing is in ink, the wood is a variety of 
poplar. Among the paper documents some are fragments bearing 
cursive Writing, made of unsized material, written with the Chinese 
brush and are analogous to the Chinese documents proper found in 
the same region. The others, also in cursive writing, are rolls of 
paper generally sized with a white paste. The last are the documents 
containing the accounts of a convent found by Pelliot further west 
in Douldour-Aquor. 

The explorations of Central Asia have elsewhere yielded 
numerous archival documents in the Tibetan language and in the 
Tibetan script which owes its origin to the Central Indian script of 
the 6th Century A.D. Most of these Tibetan documents came from 
Toun Houang on the border of China and Turkistan and were found 
in a cave which was walled up on the eve of the Muslim invasions. 

The most ancient archival documents in an Indian script or in 
the Sanskrit language found in Central Asia belong to relatively late 
dates and it may be doubted if the practice of keeping administrative 
archives goes back to a very early date in the history of Indian civili- 
sation. One may suppose that in the Indian territories not affected 
by the Persian invasion this was begun in imitation of the practice 
introduced by the Persian officials. 

The prevalence of an essentially Indian script previous to its 
transformation into an Indo-Aramaic alphabet under Persian domina- 
tion does not certainly imply that the administrative machinery of the 
Kingdoms in Central and Eastern India utilised this for official 
purpose. The use of it might have been purely sacerdotal, literary or 
private. 

À Priori this supposition would seem hardiy probable if one con- 
siders the importance of the kingdoms in question. It needs, however, 
examination particularly in view of certain pieces of evidence offered 
by the Greek writers belonging to the period of Alexander and that 
immediately following his death. Megasthenes, writing of the state 
of things under the founder of the great Maurya dynasty, Chandra- 
gupta, says in fact that the Indians do not know the ‘Gramma’ and 
that “it is by memory that everything is regulated” (Strabo XV, 1,53). 
Nearchus also says that in India all laws are unwritten (Strabo, XV, 
1,66). The word ‘Gramma’ has often been interpreted as alphabets 
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and it has been believed that Indians did not know writing in the 
times of Megasthenes. This interpretation is unacceptable, for the 
elaborate system of Indian phonetic writing had already served as the 
basis of the formation of the Indo-Aramaic Script of the Persian period 
which immediately preceded Alexander’'s invasion. Besides, as we 
have already seen, Nearchus himself speaks of written letters. We 
should accept the word gramma in the sense of ‘written regulations’, 
but the fact remains that if the administration decided and regulated 
everything without the help of writing, it could not create any 
archives. 

But the evidence of the two Greek authors is by no means con- 
clusive. One must take into account the current phenomenon of 
many Indian scholars habitually carrying all their knowledge in their 
memory and making the least possible use of books or written words. 
It has been known for a long time that even as late as the eighteenth 
century à missionary who had long lived in India could write that 
Indians had no written law books (Letter from P. Bouchet, 1714, 
Letires Edifiantes ed. Aime-Martin, t. Il. p. 485). The fact is that 
he had always seen judges doing without written texts in public 
because they knew them by heart. 

In a place where memory is so well developed that the use of 
books is easily dispensed with not only in the cultivation of the Vedas 
which could not be written, but also for the study of even literary 
texts, even the technicians, the administrators and the judges could 
well appear to a stranger as neither having any written text nor taking 
recourse to Writing. 

The question would have been settled once for all if the manual 
of politics and administration attributed to Kautilya, viz., the Artha- 
sästra, could be ascribed with certainty to Kautilya, Minister of 
Chandragupta. In fact the Arthasästra (Prakarana 25, ed. Shama- 
sastry 1924, p. 62) mentions among others a public institution named 
Aksapatala which included the office of accounts (Gananikyädhikära) 
and in which an inspector (Adhyaksa) held the charge of a depository 
of the chief books (Nibandha-pustaka-sthäna). It was in these deposi- 
tories that all the accounts, inventories and revenues etc., of the state 
were registered. But the Arthasästra contains at least some inter- 
polations of a date later than that of its supposed author, for example, 
the passage mentioning China under the name China corresponding 
to Chinese Tsin which came into use about a century after Kautilya. 

In these circumstances we have no option but to come down to 
the valuable, though necessarily incidental and incomplete data of the 
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inscriptions of Chandragupta’s grandson A$oka, and thus to an incon- 
testable date. These attest the existence of an administrative system 
which antedates A$oka himself, for he introduced some reforms into 
it and did not create it. This administrative system which embraced 
an empire stretching from the reign of the upper Indus to Mysore and 
from Baluchistan to Bengal could hardly do without writing and 
depend entirely on the memory of its officers. It is very probable that 
the system did provide for a central office for the registration of 
accounts and records like the one described in the Arthasästra, although 
it finds no mention in the inscriptions. However, the examination 
of these makes one believe that many of the official documents could 
very well be circulated through the medium of memory. The 
inscriptions in question are mostly repeated in the different parts of 
the empire and often mention that they reproduce the exact words 
of the king. However, they do so with some variations, all of which 
cannot be explained away as being justified by the necessity of 
adapting the forms of the language to the local speech. These 
variations can very Well be explained if one assumes that the trans- 
mission of the text was effected through messengers who learnt them 
by heart rather than through copies made at the Royal Court from 
originals preserved in the chancery. The words that the king ordered 
to be engraved everywhere on rocks or pillars need not have been 
committed to writing in the first instance. In this case the written 
originals would be the stone inscriptions themselves. However that 
may be, it is in the form of these inscriptions that we possess the most 
ancient state documents of India corresponding to those which are 
preserved elsewhere in the ordinary depositories of archives. 

The continued practice of engraving documents of this kind on 
stone has made possible the preservation for hundreds of years a very 
large collection not only in India but in the Hinduised countries of 
the Far East, particularly in Cambodia, Champa (Central Vietnam) 
and Java. Others, being for the most part records of donation, have 
been preserved for us owing to their having been engraved on metal, 
mostly on copper (India and Java). 

We learn from the History of Kashmir, the Räjatarañgini 
(V. 397-398), that during the Middle ages the official entrusted with 
the Aksapatala for the issue of official documents (Pattopädhyäya) was 
the one who delivered the charters of donations (dänapattaka). We 
read also in the same work (I, 15) that its author, the historian 
Kahlana, who wrote between 1148 and 1149 had at his disposal, as 
written sources of the history he compiled, charters of endowment 
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(Pratisthä-äsana), charters relative to ground-plots and buildings 
(Vastu$äsana), panegyrics (Pra$astipatta) and books ($ästra). He does 
not tell us on what materials these documents were written. It is 
certain the first three kinds were on stone or copper and in some 
instances perhaps on birch-bark which, in any case, was the usual 
writing material in ancient Kashmir. 

As for more recent times archival documents in perishable mate- 
rials have been preserved at least as relics from the past. Besides 
Persian and European documents usually written on paper and Indian 
documents also on paper, many of the pieces, found particularly in 
South India, are on leaves of palm belonging to the variety known as 
Borassus flabelliformis (Lin.). For letters and other documents of 
short length either one leaf or a small number of leaves were employed. 
À leaf of big size folded along the rib about the centre served as an 
envelope, the latter being slipped into the pouch thus formed. Some- 
times the leaves were rolled up after being sewn through a seam at 
the ends. At other times, particularly when a small number of leaves 
were used, they were rolled and kept together by means of a tight ring 
made of palm-leaf fastened round them. 

Another method of making up official letters obtained in Ceylon 
which is particularly remarkable. A very long leaf of palm (Corypha 
umbraculifera, Lin.) capable of measuring up to 1:60 meters, with the 
ends trimmed and embroidered with silk, constituted the letter. It 
was then folded several times and was covered with a broken piece 
from another leaf, on the edges of which an incision was made at 
right angles with the longer side of the leaf in such a manner that 
when refolded the ends became attached to each other. The whole 
thing was then encased in another palm leaf decorated with embroi- 
deries and gold filigree work and thereafter placed in an embroidered 
bag. This was the case with a letter from the Court of Ceylon sent 
to a Dutch Governor in 1687 (Ms. in Bibliothèque Nationale, Paris— 
Indian, 935). The enclosing of official messages in à small bag or in 
a casket has been normal in India and the countries influenced by 
Indian civilisation from ancient times to the present day. In the 
Vinaya of the Mülasarvästivadin school (Feer, Fragments extraits du 
Kandjour, p. 40) preserved as the Buddhist canon in Tibet in Tibetan 
translation a person sent as messenger starts on his journey provided 
with valuable boxes which appear to have included not only boxes 
containing presents but also those containing messages. The letter 
brought to Paris in 1684 by the ambassador from the King of Siam 
to Louis XIV was enclosed in a golden box. 
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The use of thick paper or of cardboard for accounts or other 
documents was well known in India, but was particularly common in 
Indo-China, Burma, Siam and Cambodia. ‘This paste board was 
yellowish white and was written in black ink. The black ones were 
written With steatite pencil or yellow ink. The cardboards were often 
enfolded in paravent. 

Indian archives thus present aspects of the widest possible variety 
even if one does not take into account the extreme diversities of 
languages and scripts in which they were written. ‘They had very 
frequently to be maïintained on stone or metal to avoid risks of 
deterioration caused by the climate. 
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Tamil and Sanskrit in 
South India 


PRor. J. FILLIOZAT. 


It is a very great honour for me to address you at an 
Anniversary meeting of the Academy of Tamil Culture. 
But this honour is too great for me, and, I am afraid, it 
Will be for you a hard task to follow me, owing to my 
inability to speak fluently any language other than my 
mother tongue. Nevertheless, if you are kind enough to 
excuse that inability, I shall be very happy to take the 
opportunity to present you the best felicitations and wishes 
for your work from the French institutions devoted to 
Indian studies and interested in the Tamil language and 
culture. Your splendid effort to promote Tamil studies 
was known in France since its very beginning, thanks to 
the publication of your valuable journal, Tamil Culture. 
In our opinion, no effort is more opportune, as, in the field 
of Indology, Dravidian studies have not yet fully received 
the attention they deserve. 


It should not be useless to determine carefully the 
various reasons for the relative neglect of these studies. At 
first sight, we can see two main reasons at least : one is 
mainly an accidental reason, the other springs, I am afraid, 
from a prejudice. 


The first knowledge of Indian literatures in Europe 
came chiefly from South India and from Dravidian sources, 
particularly from Tamil and Malayalam speaking peoples. 
European Christian missionaries were chiefly working in 
Tamilnad and they were learning even Sanskrit works 
through Tamil, Malayalam and also Telugu commentaries. 
During the seventeenth and eighteenth centuries, Tamil 
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philology was much more advanced than Sanskrit philo- 
logy. The grammatical work of Beschi is an ever useful 
achievement. The lexicographical task of Beschi and of 
de Bourzes is still in use, through the French-Tamil dictio- 
nary of the Mission of Pondicherry, in which it was incor- 
porated. On the contrary, Sanskrit grammars and dictio- 
naries compiled before the nineteenth century have at 
present only a historical value. 


It was at the end of the eighteenth century that the 
situation changed. At that time, for political reasons, the 
main centre of activity of the Europeans in India passed 
from South India to Calcutta. Here, Sanskrit was domi- 
nant and as it was, even in the South, the general Literary 
language of all India, European scholars turned all their 
efforts towards that fundamental medium for the under- 
standing of Indian civilisation. And, of course, it was not 
possible in Bengal to have any contact with Dravidian 
matters. 


The other main reason for a relative neglect of the 
Dravidian languages was not thus accidental. It was the 
consequence of a gradual rise of racial theories. Preparing 
these, first arose ideas of a primitive purity of humanity 
and a very ancient and poetical language like Sanskrit was 
thought to be a worthy representative of such primitive 
purity. Above all, it seemed to be the purest existing 
form of the genuine language of a people, who were the 
common ancestors of the Europeans and of a part of the 
Indians. It was the Aryan tongue, this of the Aryas, the 
“Nobles”. Other languages of India were corrupt forms 
of Sanskrit or foreign languages belonging to non-Aryan 
peoples, to slaves, owing all their culture to Sanskrit or 
Aryan influence. 


Because of the transfer of the research activities to 
the North and in consequence of this racial prejudice, the 
South was depreciated. This prejudice was very strong 
and misleading in the examination of the relations between 


338 


3 


Sanskrit and Tamil Cultures. In spite of the discredit into 
which have fallen the racial ideas, their effect on the for- 
mation of conceptions has not yet vanished in all circles 
of Indologists. 


That is why I propose to make some remarks on the 
respective real positions of Sanskrit and Tamil in the 
Tamil country. 


In the opinion of some early Indologists, Tamil was 
merely one of the vernacular languages of all India. The 
languages of India were classified in three strata : ancient 
Indian or Sanskrit, middle-Indian or prakrits and verna- 
culars or modern tongues. That is roughly exact for the 
Indo-Aryan family, but not for the Dravidian one, espe- 
cially for Tamil. Tamil is an ancient language preserved 
till to-day with evolution and was parallel to Sanskrit, 
prakrits and Indo-Aryan vernaculars along the periods of 
history, not only because it was foreign to Indo-Aryan in 
its nature but also as its literature was autonomous side 
by side with those of Indo-Aryan languages. Nearly all 
other Indian literatures were also cultivated side by side 
with Sanskrit literature in every linguistic region of India, 
but generally without being autonomous and being, on the 
contrary, dependent on Sanskrit literature. Furthermore, 
these literatures are not means of expression of a complete 
culture. They possess original poems but not books on 
all matters of knowledge ; books in some fields are only 
in Sanskrit, or in translations from Sanskrit or do not exist 
at all in such literatures. Tamil literature, on the con- 
trary, is complete in itself as means of cultural expression. 
Even translators from Sanskrit into Tamil were, in ancient 
times at least, very free with the original and re-arranged 
and recast the contents to suit the genius of their own 
language and culture. 


Accordingly, it is not correct to place Tamil, and also 
some other ancient languages of India possessing a fully 
developed literature, on the same footing as modern lan- 
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guages strictly dependant on Sanskrit with only partially 
developed cultural literatures. Compared with Sanskrit, 
Tamil is surely autonomous. But that does not mean, as 
some are inclined to think, absence of fruitful and perma- 
nent relations. 


If we listen to the claims of some Tamil traditions, we 
have to admit not only the independant origin of Tamil 
literature, but even its priority to Sanskrit literature. 
According to these traditions, revered authors, like Agas- 
tiyar, wrote several thousand years ago, and even some 
Vaisnava saints are referred to as having appeared in 
remote ages of past Yugas. On the other hand, the Indus 
Valley civilisation of Harappa and Mohan-jo-Daro possibly 
was Dravidian and very probably was destroyed by Indo- 
Aryan Sanskrit speaking peoples. It is surelÿy easy to build 
on these data an hypothesis showing ancient Tamil lite- 
rature born in the Indus Valley long before the Aryan 
invasions ; then repelled to the South, and partially pre- 
served as well as continued there. The recent attempts 
at deciphering the Indus Valley writing through classical 
Tamil favour such a view. 


Unfortunately for that hypothesis, traditions like these 
ascribing a very remote origin to Agastiyar and to parts 
of the Divyapirabandam of the Alvars are not ancient, and 
it happens they are in absolute contradiction with refer- 
ences in the texts to things or persons of historical times. 
À comparative study of the language of such antedated 
writings with books of known date is, indeed, enough to 
fix their chronology. Furthermore, the evidence of the 
evolutionary processes of language is against the possi- 
bility of finding classical Tamil in the writings of the Indus 
Valley, even if the civilisation of the country was Dra- 
vidian. 


In any case, even if we study extant literature only 
and leave aside lost books and unknown ages, we have 
enough to do and we can at least get some positive indi- 
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cations about the antiquity of ancient Tamil literature and 
about its relations with Aryan culture. 


From a historical point of view, our records do not go 
earlier than the time of the first contacts between Dravi- 
dian and Aryan Cultures: Even the stories concerning 
Agastiyar, in Sanskrit ‘ Agastya ”, refer to an influence from 
the North on Tamil Culture, to a kind of cultural conquest 
of the South by the Northern Brahmanism as indicated in 
Valmikis Ramayana. But, as we have already said, stories 
on Agastya are not very ancient and we may add they 
perhaps come from a rather late period of Sanskritisation 
and Brahmanisation about which we shall have to refer 
again. 


In fact, as soon as history begins for Tamilnad we see 
it already divided into three kingdoms free from depen- 
dence on the North. These kingdoms are indeed enume- 
rated by Asoka in the middle of the third century B.C. in 
his II rock edict among the countries outside (amta), like 
Ceylon and that of Antiochos, and two, Coda and Pandiya 
(Colar and Pandiyar) are again mentioned in the XIII 
rock edict, in the group of amta countries by opposition 
with royal lands (lajavisaya). We are sure at that time 
relations between the North and South were close as Asoka 
was sending embassies to all these countries in order to 
promote the dhammavijaya, the authority of the good 
order. Cerar kingdom was already mentioned by Asoka 
under its Indo-Aryan name Kerala, as Kelalaputa in the 
prakrit of the king. 


The Dhamma propagated to all border countries was 
certainly Buddhist Dhamma, like what we see in the 
example of Ceylon, but in the Asoka edicts the word 
Dhamma covers a more comprehensive notion. It was the 
general and universal good order typified in Buddhist form 
but inheriting the Brahmanic idea of the cosmic, social 
and ethical Norm, Rta and Dharma in Sanskrit. We have 
evidences of the respect paid by Asoka to the Brahmanic 
calendar of sacred times and to the astronomy of the Jyo- 
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tisavedanga, as he gave prescriptions for caturmasa and 
tisya and punarvasu days (Pillar V, Kalinga I and II) and 
let his pilgrimage’s journey of 256 nights to be fixed 
according to data which we can prove were those of the 
Jyotisavedanga. Accordingly, it is quite sure both Brah- 
manical and Buddhistic ideas were preached in Tamilnad 
in the third century B.C. They were preached through 
middle-Indo-Aryan dialects as these were in common use 
in the states of Asoka, “Magadhan king” according to his 
official title, and throughout all countries of India under 
his sway. We have no evidence for the propagation in 
Tamilnad of doctrines in Sanskrit at that time, though a 
knowledge of Sanskrit also in this country at that time 
can by no means be excluded. 


We have, indeed, some indications of contact between 
the South and the Brahmanical circles of the North at an 
earlier date at the time of Candragupta Maurya, 1.e., at the 
end of the fourth or the very beginning of the third 
century B.C. 


This presumption arises from an identification, we may 
propose, of a story told by Megasthenes, the Greek ambas- 
sador to the court of Candragupta, with a story current in 
the Pandyan kingdom. Megasthenes speaks of the legend 
of a so-called Indian Herakles, worshipped according to 
him, by the Surasenoi of Methora, that is the Surasena of 
Mathura. This Indian Herakles is generally identified 
with Krsna, as, in fact, Krsna was truly worshipped in 
Mathura. But it is impossible to find any corresponding 
legend in Sanskrit literature concerning Krsna. Defor- 
mations by the Greek author were surmised, but, if we 
examine the legend in detail, we observe it relates expli- 
citly to South India and evidently refers to the Pandyan 
kingdom, as the daughter of the Indian Herakles was called 
Pandaia. Therefore we have to search for the origin of 
the story in Tamil literature not in Sanskrit. Actually, its 
basis appears in the Thiruvilayadal Puranam, which 
though a later work contains many ancient traditional 
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data. In this Puranam we find a story of the queen Pandi. 
À king is issueless and invokes the grace of Civan. By 
favour of the God appears a little girl miraculously in his 
hands when he was offering a libation in the fire. He 
adopts her as his daughter and when at the age of marriage 
she becomes queen, she wants, for husband, only a prince 
able to defeat her in combat. Many tried but without 
success. At last Civan himself, in the incarnation of a 
young hero, defeated and married her. In the Greek ver- 
sion Herakles has only one daughter and as nobody is 
worthy to marry her, he becomes himself her husband. 
Evidently in that Greek adaptation Herakles is not Krsna 
of Mathura but Sivan under a Greek name, and the story 
comes from the Tamil tradition of Pandya’s Madurai, a 
Tamil counterpart of Northern Mathura. That is impor- 
tant because Megasthenes never travelled in the South, 
and surely the story was told him at Pataliputra or in some 
other part of Northern India circa 300 B.C., we can even 
add, in Brahmanical circles of Northern India We have 
seen that Prakrit, not Sanskrit, was in general use through- 
out the empire of Asoka, grandson of Candragupta, and so 
widely spread that it is hardly possible to think it was not 
the current language in the time of Candragupta itself. 
The words quoted by Megasthenes are however chiefly 
reproduced from Sanskrit not from Prakrit forms, and that 
is easy to explain, if Megasthenes, as ambassador, received 
his information from Brahmanical circles in the court of 
Candragupta, not from ordinary people. 


Therefore, we must conclude that Tamil and Sanskrit 
traditions were early in contact but, thanks to Asoka'’s ini- 
tiatives, ideas from Northern India came to Tamilnad 
mostly under Prakrit garment. That is corroborated by 
other facts. 


Even much later, in the first half of the first century 
of the Christian era, when appeared the first dated Tamil 
inscriptions, those of Virapatnam-Arikamedu near Pondi- 
cherry, Sanskrit was not yet current in Tamilnad, as the 
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inscriptions in an Indo-Aryan language found along with 
the Tamil inscriptions are in Prakrit. These inscriptions 
are no doubt very short and very few, but we can at least 
be sure they are exactly comparable with those of Ceylon 
at the same epoch ; here also middle-Indian was employed, 
not Sanskrit. The characters of all these inscriptions 
around the beginning of the Christian era are the same and 
very similar in their shapes to the ancient Brahmi of 
Asoka, giving supplementary evidence of the importance 
of the contribution of Asoka’s empire to the culture in the 
South. 


If we now consider the ancient Tamil works, we find 
in almost all some allusions to Vedic or Brahmanic rites 
and the use of some Sanskrit words, though very few. 
When Indo-Aryan words are adopted in Tamil in Sangam 
literature, they are more frequently borrowed from Prak- 
rit forms or with Prakritic features. Surely, Sanskrit and 
Prakrit cultures were known to some extent in Tamilnad 
but rather through Prakrit than through Sanskrit. Mas- 
sive influence of Sanskrit in Tamil literature took place 
much more later. 


If we consider it from a historical angle, we can well 
understand this fact. During the period when middle- 
Indian dialects were in common use, Sanskrit was special 
to Brahmanical circles. In these circles it was the subject 
of regular teaching and therefore was well preserved in a 
fixed classical state. At the same time, middle-Indian 
dialects, owing to their wide and popular use, were always 
under transformation and became more and more differ- 
entiated and distinct, from one part of India to another. 
Sanskrit alone remained everywhere the same and accord- 
ingly became soon ready to become a lingua franca. In the 
centuries around the Christian era, Buddhist pilgrims, 
coming from very distant countries to holy places of 
Buddha's life, chiefly in the Ganges Valley where Sanskrit 
was flourishing, began to bring their differentiated middle- 
Indian dialects closer to Sanskrit, this finally gave birth 


344 


9 


to the Buddhist hybrid Sanskrit. But Sanskrit was also 
more widely employed in its regular form, precisely 
because it had a regular form, in the courts of rulers of 
foreign origin in the West. It was fit for inter-state inter- 
course and general administration and probably Brahmins, 
serving in the courts as ministers and officers, used it both 
as their language of culture and as the more important 
language of India, in opposition to the foreign tongues of 
rulers. In fact, Sanskrit was in vogue at the court of 
satraps like Rudradaman in the middle of the second cen- 
tury A.D. and since then was increasingly used in official 
documents as well as for secular literary purposes. From 
India, it was exported also to foreign countries. Towards 
the North, it was carried chiefly by Buddhist preachers to 
China and Japan. Towards the East, to Indo-China and 
Indonesia, it was carried by propagandists of Buddhism, 
Saivism and Vaisnavism. The first Sanskrit inscription in 
Indo-China found on the Eastern Coast dates back to about 
the third century and its palaeographical features are not 
far from those of the Rudradaman’s inscription. After 
that epoch, during the Gupta period and later, Sanskrit 
inscriptions, in purely grammatical and refined Sanskrit of 
inahakavyas, appear in large numbers in the Far East and 
it is worthy to observe that their fashions of writing, and 
the ideas they express, are always in accordance with 
Indian fashions or Indian currents of thought. Thus, we 
can see all Indian influences coming from every part of 
India through Sanskrit and following the developments of 
Sanskrit literature. And it is specially important for us 
now to observe that close relations between Tamilnad and 
Cambodia existed through Sanskrit not through Tamil 
even at the time when the Pallava and Cola influences 
were at their highest. We must add it should be fruitful 
to compare Indian documents with their counterparts in 
Indo-Chinese and Indonesian Sanskrit inscriptions, as these 
are ordinarily clearly dated and can therefore give precious 
landmarks for history. Bearing this in mind, we can now 
re-examine the contacts of Tamil literature with Sanskrit. 


345 


10 


The absence of strong influence of Sanskrit literature 
on the Sangam works of Tamil poetry appears to be quite 
natural. Before and around the beginning of the Christian 
era, when Sanskrit was just preparing for its secularisation 
and expansion, it was not yet able in the South to replace 
the Prakrits and to introduce new literary fashions. But 
after it was widespread as the language of official docu- 
ments, diplomacy and general culture for communications 
between Indians and with foreigners, its influence gra- 
dually became deeper. In all likelihood, that took place 
in Tamilnad about the fourth century A.D., when the lan- 
guage of the chancellery of the Pallavas, which formerly 
was Prakrit, gave place to Sanskrit. 


Since that time, the influence of Sanskrit was much 
more effective than that of Prakrit. Prakrit literature was 
not so impressive as the Sanskrit one. It was more special 
and of multifarious kinds. Its chief forms were Buddhist 
and Jaina. Jaina tradition, yet now living, brought many 
elements to Tamil Culture but not always through Prak- 
krit, as Sanskrit became also a Jaina means of expression. 
Buddhist tradition was for many centuries flourishing in 
Tamilnad and most likely under the same Pali form as in 
Ceylon. We have, indeed, in Pali literature clear testi- 
mony of that fact ; the Pali literature of Ceylon has pre- 
served the works in Pali of two famous Buddhist Tamili- 
ans, Buddhadatta, born at the end of the fourth century 
A.D. at Urayur, the Cola chief town and Dhammapala, 
both commentators of Pali Scriptures. But, as we see 
from Ceylonese chronicles, Tamilians were not as a gene- 
ral rule converted to the Buddhist creed. And, if we find 
testimony of the existence of Buddhism in Tamilnad spe- 
cially at Kanchipuram till the fourteenth century, we may 
nevertheless be sure that this religion had already been 
in decadence for a long time, and was partly known 
through Sanskrit sects and sources. Therefore, while we 
have clear evidence of good knowledge of Buddhism in 
Tamil circles by books like Nilakesi, Buddhism did not 
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exert a profound influence on Tamil literature neither 
through Pali works, nor through Sanskrit. 


On the other hand, before Sanskrit expansion took 
place in Tamilnad, roughly prior to the fourth century 
A.D. Tamil literature was already fully developed and 
quite ready to meet and survive the later massive invasion 
of Sanskrit. Only in some fields of learning it was appa- 
rently enriched, but in an original manner, by knowledge 
of Sanskrit lore. Dr. P. S. Subrahmanya Sastri has shown 
how the author of Tolkappiyam, assuming* that he had 
knowledge of Vedic Pratisakhyas and of the Nirukta, did 
utilize it, not on the Sanskrit model but with the finest 
feeling of the genius of the Tamil language quite different 
from Sanskrit in linguistic respect. 


Vedic lore also was surely known in ancient times to 
Tamil authors, but was not adopted by the Tamils and 
Brahmanisation or Brahmanical social organisation came 
only with the later influence of dharmasastras of classical 
Sanskrit. 


It does not follow from these observations that no kind 
of dharma was known in ancient Tamilnad before the 
borrowing of doctrines of these Sanskrit dharmasastras. 
We can trace in Prakrit Pallava inscriptions a useful indi- 
cation. Sivakhamdavamma, according to the inscription 
of Hirahadagalli, received the honorific title of dhamma- 
maharajadhiraja, ‘“‘emperor following the Dhamma” and the 
same title reappears in later Sanskrit inscriptions of the 
same dynasty : Visnugopavarman was dharmayuvamaha- 
raja and Simhavarman II dharmamaharaja. That is 
enough to prove the existence of the ideal of a kind of 
Dhamma amongst the Pallava kings but not to show the 


* Dr. Sastri has based this assumption on inadequate data. First, 
he takes it for granted that Nirukta and Pratisakhyas are chronologically 
anterior to Tolkappiyam; secondly, the existence of some similarities 
is ipso facto proof that the author of Tolkappiyam was acquainted with 
these Sanskrit works. Such uncritical and facile assumptions are too 
readily made by Sanskritists like Dr. Sastri, who refuse even to consider 
the possibility of the truth being just the opposite.— (Editor) 


347 


12 


nature of this Dhamma. But, as its mention first appears 
before the vogue of Brahmanical learning in Tamilnad, 
we can try to trace its model in the original literature of 
the country and we think immediately of works like 
Tirukkural. 


In that famous and admirable book, we find at first 
the Aram section, illustrating without any sectional reli- 
gious bias, an ideal of good order of universal human 
interest. Aram is usually interpreted as an equivalent of 
Sanskrit dharma, but the ideal of Tiruvalluvar does not 
coincide with the dharma of Sanskrit Smrtis. It is surely 
more akin to the Dhamma of Asoka long ago preached in 
Tamilnad. It is akin also to the Jain ideal, as Prof. Chak- 
ravarti has recently pointed out. But we see that Arat- 
tupal, just after Kadavul Valthu, begins with Vancirappu, 
the eulogy of rain, and that seems to me very character- 
istic of an idea which is fundamental in the conception 
of Vedic rta: the good order, which is also the Truth, 
possesses as cosmical sign the regularity of coming of rainy 
season, the first and main condition of the life of all beings. 
Thus in free accordance with an ancient Vedic idea, Tiru- 
valluvar, nevertheless, did not follow special Vedic or 
Brahmanic speculations. Though exalting the greatness 
of those who have renounced the world (nittar perumai), 
he left aside the Vedantic search of the Atman-Brahman 
and he put the stress on family life (ilvalkkai) and on all 
human virtues. Such an ideal resting on adoration of God, 
praise to the cosmic Norm of the world and purity of 
conduct, completed by rules fit for kings and states as 
emphasised in Porutpal, is probably a true image of the 
dhamma or dharma referred to in Pallava inscriptions. 
In any case, aram of Tirukkural is the standard Tamil ideal 
of life, not ignoring various dhammas or dharmas of Aryan 
India, but autonomously fixed in Tamilnad. 


After the increasing use of Sanskrit in the country, 
borrowings of Sanskrit words became gradually more 
numerous, but the Tamil genius continued to follow its 
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own Ways in accordance with its own well fixed rules. 
Technical Sanskrit texts chiefly of ayurveda and jyotisa 
were frequently, but not always or not exclusively, ins- 
piring Tamil compositions. Apart from these, the most 
known Sanskrit texts were, it seems, works not belonging 
to exclusively peculiar schools but works of wide popu- 
larity like Bhagavadgita, as we can trace some echoes of 
Gita in songs of Tamil saints. The works of these Saints, 
Alvars and Nayanmars were composed, it would seem, 
chiefly during the period of Pallava and Cola splendour. 
In their hymns or poems we frequently find Sanskrit 
words or allusions to ideas contained in Sanskrit literature 
but they use chiefly ordinary Tamil words without special 
technical meaning. Their songs are devotional songs, not 
philosophical compositions. But in their very time, philo- 
sophical speculations on Vedantic subjects began to be 
greatly active among Dravidian authors studying Sanskrit 
books like Upanishads and Brahmasutras and commenting 
upon these in Sanskrit. The illustrious Sankaracarya, 
cira 800 A.D., was thus a Sanskritizing Dravidian and 
one of the most eminent contributors to Sanskrit philoso- 
phical literature and following his example we see Sanskrit 
literature in Tamilnad, not entirely imported from the 
North to the South but partly created in the South itself. 


The new Sanskrit literature of the South grew quickly 
and spread to the North, having, of course, at the same 
time a large influence in the South itself. Thus, when 
Tamil continued to be cultivated in accordance with its 
own traditions, it received a double dose of Sanskrit 
influence from both outside and inside. That led to an 
increasing popularity of Sanskrit studies in Tamilnad and 
to the introduction of an immense number of Sanskrit 
words into the Tamil language, even doubling some Indo- 
Aryan words already adopted on a middle-Indian form. 


The development of philosophical speculations led also 
to a great effort at reinterpretations of Tamil works of 
religious interest according to the various views of Vedan- 
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tic circles. Thus began, for example, an exegesis on the 
hymns of the Alvars, chiefly Nammalvar. Almost every 
word of Tiruvaymoli was examined and interpreted in 
Sanskrit by many successive commentators, with the 
strongest tendency to find in it at any cost a meaning in 
accordance with the technical Sanskrit Vedantic voca- 
bulary. All the literature in manipravalam thus substi- 
tutes such a vocabulary to simple Tamil words, just partly 
preserving the Tamil morphological structure of phrases. 
Moreover, the Tiruvaymoli was looked at as an Upanisad, 
the Dramidopanisad and, notwithstanding that, the entire 
work of Nammalvar was placed parallel to the Vedas: 
Tiruviruttam to Rgveda, Tiruvaymoli to Sama, Tiruvaci- 
riyam to Yajur, and Periatiruvandadi to Atharva. That 
was quite arbitrary and manifestly a pure result of the 
prestige gained by Sanskrit in Vedantic circles of Tamil- 
nad. That prestige, the widespread use of Sanskrit philo- 
sophy and the necessity of controversy with the Sanskrit 
school led also Ramanuja in the line of Acaryas, to become 
a Sanskrit author like Sankara, though he was a Tamilian 
of Sriperambudur and full of admiration for the Alvars, 
more particularly Andal. Founded on Tamil sources 
before the tenth century, the Srivaisnava movement 
flourished in Sanskrit alone during the following centuries. 


Moreover, in almost every part of Tamil literature 
Sanskritization was in great honour during that period. 
Even in Tamil grammar so aptly established long ago in 
accordance with the very genius of the language, new 
grammars like Viracoliyam, tried to describe Tamil on the 
model of Sanskrit, as if it was a language with the same 
structural character. 


Lastly, during the period of Vijayanagar rule 
in Tamilnad, the prestige of Sanskrit was actively main- 
tained, as a great revival of Sanskrit and even Vedic studies 
took place in the court of Vijayanagar. Even in writing, 
new fashions were introduced from the North under the 
shape of Nandinagari, and the great work of Vedic com- 
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mentory by Sayana was undertaken under the patronage 
of the kings of Vijayanagar. 


On another side, we have to note the interest mani- 
fested in Tamilnad for the Northern books even from 
Schools of far countries We know through Father De 
Nobili in his Apology, a book entitled Sindamani was in 
honour in Madurai. According to the description of De 
Nobili, this book was certainly not the Tamil Civagacinta- 
mani. It was surely Sanskrit Tattracintamani by Gangesa, 
founder in Bengal of the Naryanyaya School. The sending 
of a copy of this book by French missionaries to Paris from 
South India in the first part of the eighteenth century 
under the abridged title Sindamani proves the fact. 


Nevertheless, the influence of different sections of 
Sanskrit literature on Tamil culture was very unequal. 
Vedic lore, in particular, was very scarcely cultivated in 
Tamilnad through Tamil writings. On the other hand, 
in relatively late times, during the periods of great 
influence of Sanskrit some special fields of Tamil litera- 
ture were developed in parallel with the corresponding 
parts of Sanskrit literature but preserving a great amount 
of originality. It seems the literature ascribed to Sittar 
falls under this class. Siddhas are, of course, well known 
in Sanskrit literature but we have before us two tradi- 
tions, one in Sanskrit one in Tamil, till now appearing as 
very different. 


In any case we have no need here to emphasize on the 
persistent activity of the Tamil literature in opposition to 
Sanskrit ; your work is the best witness of the high place 
of Tamil We may conclude by saying that Sanskrit came 
into great vogue in Tamilnad after the full development 
of Tamil literature. When it arrived, it was welcomed 
and it gave Tamil literature new wealth without supplant- 
ing it. Thanks to Sanskrit influence, while preserving its 
own genius, and enriching Sanskrit literature itself, Tamil- 
nad was able to permit two great cultures to flourish at the 
same time. 
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Dr. J. Filliozat, who is a keen student of Indian History and 
of Indian Culture, has a brilliant record of academic distinctions 
and activities. 

Born in Paris on November 4, 1906, Dr. Filliozat took his 
Doctorate in Medicine in 1930. Soon he directed his attention 
to Oriental Studies, in which he has since become solely absorbed 
as is evidenced by the following events in his career. 

1935—Diploma of ‘ Ecole Nationale des Languages Orien- 
tales, Paris (with Tamil as modern Indian language). 


1945—Secretary of the ‘ Societe Asiatique’ since 1945. 
1946—Doctor es Lettres (Paris). 


1952— Professor, ‘ Le College de France”, the most cele- 
brated seat of learning in Paris. 

1952-55—As President of the Administrative Board of the 
‘Ecole Francaise d’Extreme-Orient *, went on cultural 
missions to Indo China. 

1953—General Secretary of the International Union of 
Orientalists. 

1954—First Director of French Institute of Indology at 
Pondicherry. 

Dr. Filliozat is a versatile and prodigious worker and his 
field of research extends from linguistics, philology, paleography, 
numismatics etc.....to philosophy, literature, history of religions, 
sciences, etc. He is the author of several books, including : 


L’Inde Classique (in collaboration with L. Renou) 


La doctrine classique de la medecine indienne 
and has contributed numerous scholarly articles. 
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LA DÉVOTION VISHNOUITE 
AU PAYS TAMOUL 


La philologie sanskrite et les études bouddhiques ont 
jusqu'ici dominé l’indianisme. Il était légitime qu’il en 
fût ainsi. C’est la culture sanskrite qui domine elle-même 
largement toute la civilisation indienne et c’est elle qui en 
a fait l’unité. C’est elle qui s’est partout imposée dans toutes 
les régions de l’Inde et qui, grâce à son prestige de cul- 
ture savante, a fourni l’élément fondamental des influences 
indiennes en Asie centrale et en Extrême-Orient. Même 
quand la culture indienne s’est exprimée en d’autres lan- 
gues qu’en sanskrit, la littérature sanskrite n’a pas laissé 
de lui fournir encore ses thèmes principaux ou, au moins, 
des données considérables. Le sanskrit, c’est le latin de 
l’Asie au delà de l’Iran. De son côté, le bouddhisme est 
une des religions majeures du monde. Il s’imposait de l’étu- 
dier, en regard du christianisme ou de l’islamisme, comme 
un des grand efforts universels de dépassement de la con- 
dition humaine. Il est un des facteurs essentiels de l’expan- 
sion culturelle indienne et, par conséquent, de l’histoire. 
Et non seulement la connaissance de son rôle de fait nous 
importe, non seulement l’indianisme a pu s’enorgueillir 
de le découvrir en un temps où l’Inde l’avait oublié, mais 
encore la nature de ses doctrines et de ses méthodes en fait 
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un objet d’étude d’un intérêt exceptionnel. Tel qu’il nous 
apparaît présentement — à ce qu’il me semble du moins -, 
il est, plus encore qu’une religion, une discipline psycho- 
logique comme l’Inde en a élaboré plusieurs par le yoga, 
et ceci en dépit des grands développements proprement 
religieux auxquels il a donné lieu jusqu’aujourd’hui. Sans 
doute est-ce l’état bien rudimentaire des connaissances 
européennes en psychologie, et surtout en techniques psy- 
chologiques, au x1x‘ siècle, au temps de sa découverte, qui 
a tout d’abord empéché l’Europe de lui reconnaître le sur- 
croît d’intérêt qu'il présente précisément par ses techni- 
ques psychologiques. 

Aussi aurais-je, sans doute, mieux répondu à l’honneur 
qu’a bien voulu me faire. M. le Professeur Tucci en m'in- 
vitant à parler devant vous, si, dans ce centre essentiel 
des études bouddhiques, j'étais venu vous soumettre quel- 
ques réflexions sur un sujet relevant de ces études. Mais 
je sais n’en être pas ici suffisamment spécialiste et j’ai cru 
qu’une heureuse occasion de conversation d’école d’india- 
nisme à école d’indianisme pouvait être mise à profit autre- 
ment: en présentant, pour demander encouragement ou 
salutaire mise en garde, de nouvelles recherches encore à 
leurs débuts. 

En effet, si les études sanskrites et bouddhiques dominent 
justement l’indianisme, nous savons bien qu’elles ne le cou- 
vrent pas tout entier. Dans le Sud de l’Inde, les littéra- 
tures dravidiennes, et surtout la littérature tamoule, plus 
ancienne et plus riche que toutes ses sœurs, se pose depuis 
deux mille ans — et sans doute davantage — en rivale 
permanente de la littérature sanskrite. Et il ne s’agit pas 
seulement d’un: littérature populaire nationale qui aurait 


A 


persisté ou se serait développée à côté de la littérature 
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savante en sanskrit importée du Nord. Elle comprend elle- 
même une énorme quantité d'œuvres savantes et couvre 
le cycle complet des enseignements classiques traditionnels 
du pays. À cet égard, le tamoul s’oppose à toutes les au- 
tres langues indiennes, qu’elles soient indo-âryennes ou 
dravidiennes ou autres encore. Dans aucune province de 
l’Inde, excepté au pays tamoul, la langue locale, même 
si elle a fait fleurir une littérature brillante, ne suffit à per- 
mettre des études complètes dans toutes les branches du 
savoir en honneur: partout c’est seulement en sanskrit 
que peut se former le pandit accompli. Ceci accrédite même 
très souvent, chez certains Tamouls d’aujourd’hui, le sen- 
timent que leur culture ne doit rien au sanskrit puisqu'elle 
peut être entière sans lui. 

Assurément, ceux-là se trompent. Ils peuvent acqué- 
rir, sans apprendre le sanskrit, le même niveau de culture 
que ceux d’entre eux qui l’étudient, mais précisément, faute 
de l’avoir étudié, ils ne s’aperçoivent pas que leurs livres 
de science leur enseignent en très grande partie les mêmes 
données que les livres sanskrits et en utilisant très largement 
les terminologies techniques sanskrites ou, tout au moins, 
en s'exprimant de manières fort analogues à celles des livres 
sanskrits. 

L'illusion inverse, que, si la littérature tamoule est 
considérable, c’est uniquement pour avoir très largement 
pillé, démarqué ou imité la littérature sanskrite, a été très 
répandue chez nous au temps où l’on croyait que la civili- 
sation n'avait pu naître dans l’Inde que chez des peuples 
de langue indo-âryenne. 

En réalité, il est aujourd’hui évident que la littérature 
savante tamoule est en partie une reprise de la littérature 
sanskrite et en partie tout à fait originale. Reprenant les 
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thèmes et les enseignements de la littérature sanskrite elle 
le fait très complètement, en laissant toutefois de côté le 
Veda, dont l’étude ne se conçoit qu’en sanskrit. Originale, 
elle procède de la mise en formes classiques et traditionnel- 
les des productions du génie populaire national ou des 
sentiments et des idées de ses penseurs. Et ce n’est pas 
aux origines de la littérature tamoule que les influences 
sanskrites se font le plus profondément sentir. Les œuvres 
littéraires anciennes présentent presque toutes des traces 
de connaissance des traditions sanskrites, mais ce sont des 
traces souvent infimes. C’est à date relativement tardive que 
les œuvres sanskrites ont massivement influencé la litté- 
rature tamoule — nous en verrons un exemple dans un 
instant — et c’est parce qu’alors cette littérature tamoule 
était déjà florissante qu’elle n’a pas été submergée. 

Bien mieux, le pays tamoul, au temps où les études 
sanskrites y ont trouvé le plus de vogue, a fourni à la litté- 
rature sanskrite des auteurs de premier ordre qui ont 
puisé, directement ou par tradition, une part importante 
de leur inspiration dans la littérature originale tamoule, 
secondairement traduite en sanskrit. C’est le cas de Rà- 
mânuja. 

Râmânuja était de Sriperumbüdür, à l'Ouest de Madras. 
[lrfur ts Srirañngam, près de Trichinopoly, le successeur 
de Âlavandär (en sanskrit Yämunäcärya). Celui-ci était un 
des maîtres de la secte des Srivaisnava et le petit fils du 
fondateur même du centre de Srirañgam, Näthamuni qui, 
vers 1000, avait pieusement recueilli les hymnes de saints 
vishnouites tamouls déjà prestigieux, les ALvär. C’est de ces 
ALvär, de leurs doctrines et de leur dévotion que nous allons 
sommairement traiter. 
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* 
*X x 

Le poème d’exaltation (mähätmya) du grand texte de 
dévotion vishnouite qu'est le Bhägavatapuräna retrace 
une brève histoire de la dévotion, de la bhakti, au dieu 
Krsna (1, 47-49). La Bhakti parle elle-même. Elle se dit 
née dans le Dravida, c’est à dire au pays tamoul, avoir 
grandi dans le Karnätaka, avoir vieilli dans le Mahärästra 
et le Gurjara, avoir été, là, persécutée, mais avoir repris 
jeunesse dans le Vrndävana. — On doutera à bon droit de 
l’exactitude de ce récit, car, en tant que vouée à Krsna, 
la bhakti doit être née dans la région où l’Epopée, et avec 
elle la tradition tamoule elle-même, place l’incarnation 
de Visnu en Krsna, dans la région où se déroule la guerre 
du Mahäbhärata, c’est à dire au cœur de l’Inde du Nord, 
non pas dans celle du Sud. Dans l’Inde du Nord, d’ailleurs, 
principalement chez les Sürasena de Mathurä, ville près 
de laquelle se trouve le Vrndävana, Mégasthène a été frappé, 
à La fin du 1v° siècle avant J.-C., par le culte d’un dieu qu’il 
appelle Héraclès, (Arrien, Inde, VIII, 5) mais qui semble 
bien devoir être identifié à Krsna (bien qu’il le confonde avec 
un dieu du Sud, père de Pandaia, qui, lui, est Siva d’après 
la légende qui correspond le mieux à celle qu’il donne et 
qui nous est conservée dans le Tiruvilaiyädalpuränam 
tamoul). D’après des exemples de transport au Sud de lo- 
calisations de légendes du Nord, nous sommes inclinés à 
penser que le culte de Krsna a été emprunté par le Sud à 
des traditions du Nord, même si d’autres indices tendent 
à établir qu’il a rencontré là un autre culte d’un dieu 
jeune homme avec lequel il aurait été identifié, cependant 
que ce dieu .jeune homme s’identifiait aussi, dans le éivaï- 


sme, à Siva et surtout à Kumära. 
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Néanmoins, nous pouvons comprendre l’erreur — puisqu’il 
nous semble qu’erreur il y a — du Bhagavatamähätmya. 
En effet, le Bhägavatapuräna lui-même nous révèle sur 
quoi se fonde l’idée que la dévotion à Krsna est née au 
pays tamoul. Selon lui, les êtres qui vivent dans les âges 
du monde antérieurs au Kaliyuga, le pire de tous, veu- 
lent renaître en celui-ci, quelque cruel qu’il soit, car c’est 
dans cet âge et surtout chez les Dravida, là où coulent la 
Tamraparni, la Krtamaälä, la Payasvini, la Kaveri, la Pra- 
tici et la Mahänadi, que les hommes doivent devenir dé- 
vots de Väsudeva, trouvant par lui en Näräyana, leur asile 
suprême (Bh. P., XI, v, 38-40). Ceci signifie, comme l’a 
souligné M. Surendranath Dasgupta (4 Hist. of Ind. philos., 
III, 63) que le Bhägavata considère comme les modèles de 
la dévotion vishnouite, les saints tamouls qui sont les 
ALvär et dont la tradition tamoule fait vivre les prinei- 
paux dans les régions arrosées par les rivières énumérées. 
Ilest clair que, pour le mähätmya, ce sont là les fondateurs 
véritables de la bhakti vishnouite. 

Mais on notera que, selon le Bhägavata, c’est dans l’âge 
Kali que seraient nés ces saints, donc après la mort de 
Krsna, à partir de laquelle seulement l’âge Kali a commencé 
(Visnupuräna, IV, xx1v, 36; Bh. P., XI, vx, 4). D’autres 
saints dévots à Krsna auraient donc pu naître avant eux. 
Rien, dans les données du Bhägavata, ne force à croire que, 
si les saints vishnouites ont été les plus admirables, ils 
ont aussi été les premiers. Nous devons penser plutôt 
que, s’ils ont donné un élan exceptionnel à la dévotion 
pour Krsna, c’est précisément parcé” d’autres l’avaient du 
Nord propagée chez eux. 

Seulement, il existe une tradition relativement tardive, 
et qu'a fort bien pu connaître le mähätmya, tardif lui- 
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même, d’après laquelle les premiers ALvär seraient nés 
dans le Dväparayuga, qui a précédé l’âge Kali, une partie 
seulement d’entre eux étant née à partir du début du Kali- 
yuga. C’est la tradition d'ouvrages biographiques sur la 
lignée de ces saints et qu’on appelle les Guruparambarei 
(Guruparamparä). Cette tradition est en désaccord avec 
le Bhägavata, mais en désaccord relativement peu appa- 
rent de son point de vue, car elle fait s’adresser la dévotion 
des saints non pas strictement à Krsna mais au Näräyana 
éternel. L'origine de cette tradition, qui donne des chiffres 
précis pour les dates des ALvär (en les calculant selon ses 
spéculations de chronologie astronomique), paraît se placer 
entre l’époque du xI' livre du Bhägavata, qui ne la connaît 
pas, et le mähätmya auquel elle paraît s’être imposée. 

Quoi qu'il en soit, la réputation des ALvär n’est point 
usurpée. Nous pouvons en juger par leurs œuvres, ainsi 
que par la puissance et la vitalité de l’élan religieux qu’elles 
ont suscité et qu'elles continuent d’inspirer. 


Les ALvär sont au nombre de douze, dont une femme, 
Andäl. Selon les Guruparambarei, quatre auraient vécu 
dans le Dväparayuga. Ce sont en même temps ceux du 
pays des Pallava: Poygeiyär, Püdattär, Peyar et Tiruma- 
Licei. Le second, Püdattär, a, en fait, un nom sanskrit: 
Bhüdatta, et il aurait été de Mämallai, c’est à dire de 
Mahäbalipuram, ville du Pallava Narasimhavarman I, 
alias Mahämalla, ce qui le place en réalité vers 650 de 
notre ère. 

Trois autres sont du royaume Cola: TiruppaäN, Tondaä- 
dippodi et Tirumañgei. Un seul, portant un nom sanskrit, 
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Kulaçëgarar, c’est à dire Kulaéekhara, est du pays Cera. 
Quatre, enfin, PeriyäLvär, Andäl, Nammälivär et Madura- 
kavi, sont du pays Pändya. 

Les œuvres qui leur sont attribuées sont d’étendues 
très inégales. Le plus fécond de tous a été de beaucoup 
Nammälvär. Les œuvres sont en vers. Leur langue n’est 
pas la forme la plus ancienne du tamoul tel qu’il nous est 
actuellement connu, mais elle en est plus proche que du 
tamoul moderne. Nous pouvons la caractériser sommai- 
rement comme étant le tamoul du haut Moyen-Age. 

NammälLvär est sans conteste le plus important de ces 
saints. Son nom signifie «Notre äLvär », «Notre saint », 
mais c’est plutôt un surnom. Son nom de famille était 
MäRaN, ou KärimäaRaN, celui de son père étant Kari. 
Plusieurs autres noms ou surnoms encore lui sont attri- 
bués, le plus fréquent étant ÇadagobaN, c’est à dire en 
sanskrit Sathakopa, «Celui qui s’irrite du mensonge ». 

La tradition le fait maître à TeNgurugür, sur les bords de 
la Tamraparni, village qui est devenu AlLvärtirunagari, 
«la Sainte ville de l’ALvär ». Muet pendant son enfance, 
il aurait passé cette enfance dans un temple, constamment 
assis comme un yogin sous un tamarinier. Brusquement, à 
seize ans, lors d’un passage de l’ALvär Madurakavi, il 
aurait commencé à parler et, favorisé de visions de Visnu, 
il aurait chanté ses premiers hymnes. Son œuvre, toute- 
fois, n’est nullement celle d’un dévot inculte. Ceci, d’ail- 
leurs, ne contredit pas nécessairement la légende, car il 
avait pu s’instruire par oui-dire au temple, dans le recueille- 
ment forcé de son mutisme, et, en tout cas, s’instruire plus 
tard. Ses hymnes attestent une profonde connaissance de 
la tradition vishnouite et d’œuvres maîtresses tamoules, 
comme les KukRal, ou sanskrites, comme la Bhagavadgita, 
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sans pourtant qu'il soit possible d’affirmer qu’il lisait cette 
dernière directement en sanskrit. 

Son époque a été assez probablement fixée, par de pé- 
nétrantes remarques de T.A. Gopinatha Rao (Sir Subrah- 
manya Ayyar Lectures on the History of Sri Vaisnavas, 
Madras 1923) vers la fin du virr‘ siècle. Cependant, une 
très petite partie de son œuvre a été étudiée, et il n’est 
pas sûr qu'elle soit entre nos mains dans la forme même 
qu'il avait pu lui donner. 

Une solution de continuité paraît se placer entre les 
ALvär et l’école, dirigée par des maîtres successifs, les 
äcärya, qui se sont inspirés de leurs œuvres. Ces äcärya 
ont rassemblé les hymnes des ALvär chantés par les dé- 
vots et ont élaboré sur eux une très abondante littérature 
d’exégèse, partie tamoul, partie en sanskrit, partie en un 
jargon technique spécial, le manipravalam, littéralement 
«perle et corail» qui mèle sanskrit et tamoul. La struc- 
ture de ce jargon manifeste une tendance à sanskritiser 
les effusions des saints tamouls et à en ramener le contenu 
à l’expression de doctrines védâäntiques. En général, dans 
les textes en manipravalam, la phrase est tamoule, mais 
les mots porteurs des concepts sont sanskrits, et ont une 
valeur technique védäntique. De pareils textes servent à 
adapter les idées exprimées dans les stances tamoules au 
goût d’un public de langue tamoule mais très versé dans la 
philosophie du vedânta sanskrit et dont la culture était, 
par conséquent, différente de celle des milieux plus pure- 
ment tamouls et dévots où ces hymnes avaient été composés. 

Au reste, la tradition marque bien elle-même la coupure 
qui a existé historiquement entre les ALvär et les äcärya. 
Näthamuni, le fondateur de la grande école des äcärya, 
n’aurait connu les hymnes de NammäLvär que par hasard. 
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Il n’avait nullement été éduqué dans une tradition les en- 
seignant. C’est à Viranäräyanapuram, moderne Kattu- 
maNNärkôyil, qu’il les aurait entendu chanter par des 
pèlerins. Frappé de leur beauté, il aurait voulu s’en pro- 
curer les textes, mais les pélerins n’en savaient qu’une 
partie. Du moins lui indiquèrent-ils la patrie du poète et 
Näthamuni se rendit à ALvärtirunagari. Il trouva là 
Paräñkuéadäsa, qu’on a donné pour disciple de Madura- 
kavi, c’est à dire du saint contemporain de Nammaälwvär 
et dont la visite aurait détérminé celui-ci, alors muet, à 
chanter ses hymnes. Mais, évidemment, Paränku$adäasa 
n’était pas le disciple direct de ce Madurakavi, ou bien 
ce Madurakavi n’était pas le contemporain de NammäL.- 
vär, car c’est seulement vers l’an 1000 que se placent 
Näthamuni et Paräñkusadäsa, tandis que nous venons 
de voir que Nammälvär et Madurakavi se plaçaient pro- 
bablement au virr° siècle (il est d’ailleurs possible que Nam- 
mälvär et Madurakavi ne soient qu’un déboublement 
légendaire d’un même personnage, c’est du moins ce qui 
paraît résulter d’une indication du poète Kambar, du 
xrI° siècle). 

De toute façon, il n’y avait pas eu transmission complète 
de la tradition des hymnes à Paränku$adäsa. Celui-ci ne 
la possédait point entière. Mais, à l’incessante répétition 
de ceux qui lui étaient connus la piété de Näthamuni s’en- 
flammait toujours davantage et, finalement, il aurait reçu 
de Nammälvär lui-même la révélation de ses œuvres 
et de celles des autres ALvar. 

Nous voyons donc qu’en fin de compte, il est peut- 
être vain de songer à la critique de la chronologie de cette 
tradition. Elle admet les communications mystiques et 
ne s’embarrasse pas des intervalles de temps qui ont pu 
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séparer ceux qu’elle donne pour les maîtres et ceux dont 
elle fait leurs disciples. Mais elle témoigne bien qu’avec 
Näthamuni a eu lieu un grand effort de reconstitution d’un 
trésor de chants religieux, émouvants et vénérés, mais 
non pas encore conservés en un corps d’écritures saintes. 

C’est ce corps d’écritures saintes qu’a entendu former 
Näthamuni. Il l’a appelé le Näläyiradivyappirabandam, 
le «Divin faisceau des Quatre Mille ». Il se compose en 
effet de quatre mille stances, dont près de douze cents 
sont attribuées au seul Nammälvär. On peut, certes, 
douter de l’authenticité de textes ainsi recueillis par ré- 
vélation. On est bien tenté de penser que Näthamuni 
est tombé dans l'illusion de prendre pour livré à lui de 
l’extérieur, ce qui sortait en réalité de son propre inconscient. 
D'un autre côté, on peut douter aussi que Näthamuni ait 
réellement cru acquérir les hymnes des ALvär par révéla- 
tion. Un effort d’arrangement littéraire, qui n’a rien de 
commun avec l'inspiration mystique apparaît parfois, 
en effet. L'œuvre maîtresse attribuée à NammäLvaär, le 
TiruväymolLi, ou «Parole de la Sainte Bouche », est compo- 
sée de mille strophes dont chacune commence par le mot 
final de la précédente. Un texte dont toutes les parties 
sont ainsi enchaînées n’est point le pur produit d’un ras- 
semblement de morceaux épars ou une composition brus- 
quement conçue telle quelle dans un élan mystique. A 
tout le moins elle suppose un travail de mise en forme 
après une conception première dans des transports d’inspi- 
ration. Certains, même, voudront peut-être soupçonner un 
faux de Näthamuni, ou accuser la légende de lui avoir 
attribué faussement des révélations. 

En pareil cas, l’hypothèse que le compilateur présumé 
a fait un faux, en attribuant délibérément son œuvre à ur 
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personnage célèbre, pour en rehausser le prestige, est assez 
souvent faite, et elle flatte le critique, fier de montrer qu’il 
n’est pas dupe. Mais, c’est souvent une hypothèse simpliste. 
Elle néglige toute possibilité d’une autre explication — pour- 
tant bien plus vraisemblable — de la composition du pré- 
tendu faux. Celui-ci peut bien être, en réalité, la produc- 
tion d’un esprit de bonne foi, mais aux mouvements psy- 
chiques complexes, interprétant ses intuitions comme des 
révélations et tenant pour authentique tout ce que suppose 
son système de représentation des choses. Dans notre 
cas particulier, il n’est pas vraisemblable que le recueil 
de Näthamuni ait été créé de toutes pièces par lui. De son 
temps, existaient de longue date des textes d’ardente dé- 
votion dans tout le pays tamoul, tant civaïtes d’ailleurs 
que vishnouites. On peut croire que, comme le veut la 
tradition, il en a eu connaissance par des fidèles qui en sa- 
vaient une partie, et qu’ensuite il les a recueillis dans un 
tel enthousiasme de communion avec l'esprit des saints 
auteurs qu’il a pu spontanément les compléter sans dévier 
de leur inspiration. Et ceci n’empèche point qu’il ait pu 
encore, en d’autres moments, travailler à leur donner, 
par classements et retouches, des régularités d’agencement 
littéraire, comme celle que nous avons relevée, et qui avaient 
du manquer à leur composition première. Les retouches 
ne sont pas allé, en tout cas, jusqu’à effacer les différences 
de style qui distinguent les divers ALvar. 

Nous avons donc les œuvres des ÂALvär sous une forme 
sans doute restaurée, mais non pas sans authenticité. 
L’exégèse sanskritisante, qui a commencé sur elles tout 
de suite après leur réunion, confirme qu’il s’agit d'œuvres 
d’une autre époque et d’une autre inspiration que celles 


du vedänta scolastique alors en vogue. Elles n’auraient pu 
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être conçues à cette époque et en ce milieu. Mais, s'étant 
imposées par leur beauté à ce dernier, elles y ont été adop- 
tées au prix d’une interprétation qui en faisait, comme des 
Veda et des Upanisad, des textes sacrés, révélations de la 
Connaissance suprême. 

C’est l’ensemble de l’œuvre de Nammälvär qui a été 
tout particulièrement traité en Veda, et c’est son Tiru- 
väymoli qui l’a été en Upanisad. 

L'œuvre de Nammaälvär comprend quatre textes: le 
Tiruviruttam, le TiruväymoLi, le Tiruväçiriyam et le Pe- 
riyatiruvandädi, dont on dit qu’ils sont respectivement 
comme le Rgveda, le Sämaveda, le Yajurveda et l’Atharva- 
vedä. Le TiruväymolLi, correspondrait donc au Sämaveda. 
Cette mise en parallèle ne se justifie que très vaguement 
par le caractère de chants que revêtent les 1000 strophes 
du Tiruväymoli et il est clair que NammäLvär n’a jamais 
eu en vue d’imiter le Saämaveda. L’assimilation théorique 
avec ce dernier est secondaire: elle appartient au milieu 
sanskritisant qui, en adoptant l’œuvre tamoule, lui voulait 
donner titre de noblesse dans l’ordre des objets de sa vé- 
nération. D'ailleurs, les autres textes, fort brefs, n’ont pas 
davantage de rapports réels avec les Veda. 

Le Tiruväymoli a été aussi regardé comme une upanisad 
et appelé Dramidopanisad, l’ «(Upanisad tamoule ». Les 
textes des Upanisad sont les autorités essentielles sur lesquel- 
les le vedänta s’appuie et dont il dégage, par ses commen- 
taires, les enseignements auxquels il s’attache particuliè- 
rement. Le TiruväymoLi a bien été traité ainsi, en tamoul, 
en manipravalam et en sanskrit. Plusieurs commentaires 
reprennent et glosent chacun de ses mots, et en proposent 
des équivalents sanskrits de valeur technique. Ces commen- 


taires sont nommés par simple indication du nombre d’élé- 
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ments de discours qu’ils contiennent: 6000 pour l’ARa- 
yirappadi de TirukkurugeippiräN PiläN, 9000, 18.000, 
24.000 et jusqu’à 36.000, pour d’autres. Les noms de leurs 
auteurs sont assez révélateurs. Celui de PiraN PillaN est 
précédé de l’indication qu’il était de Tirukkurugei, un des 
noms de la ville natale de NammäLvär. Un autre est 
Periyaparakälasvämi, « Celui qui a pour seigneur le Grand 
Temps transcendant », «grand » (periya) étant exprimé en 
tamoul, le reste en sanskrit. D’autres encore sont Vedänta- 
rämänujasvämi, (Celui qui a pour seigneur le Rämänuja 
du vedänta », et Srirañngarämänujasvämi, (Celui qui a 
pour seigneur le Rämänuja de Srirañgam ». Le travail 
d’exégèse en tamoul et manipravalam — qui sont les lan- 
gues de ces commentaires — a donc été continué sur le 
TiruväymoLi après Rämänuja, chez ceux-là mêmes qui 
se plaçaient sous le patronage religieux de celui-ci. 

En sanskrit une adaptation en vers a été donnée du 
TiruväymoLi par Vedäntadecika, auteur qui aurait vécu 
plus d’un siècle, de 1269 à 1371 de notre ère. Cette tra- 
duction s'intitule Dramidopanisattätparyaratnävali et elle 
a été la base à la fois d’un commentaire (vyäkhyäna) et 
d’un résumé (sara) par Veñkatesäcärya. C’est donc toute 
une triple littérature qui s’est développée, autour de l’épo- 
que de Rämänuja, sur les œuvres des ALvär, avant tout 
sur le TiruväymolLi, et aujourd’hui même s’élaborent en- 
core sur ces œuvres de nouvelles gloses, en tamoul moderne 
cette fois. 

* 
* * 

Le TiruväymoLi nous semble bien digne d’une pareille 
fortune. Le poète commence par une exhortation à son 
cœur, où à son esprit — ce qui est tout un dans la concep- 
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tion indienne qui, comme Aristote, place l'esprit dans le 
cœur. C’est à l’élan vers l’Être suprême qu’il l’exhorte, 
vers l’Être suprême qu’il pose d’abord en son essence, 
toute Bonté, ensuite en ses manifestations: grâce d’intelli- 
gence qui dissipe tous les troubles, souveraineté sur les 
Immortels, et objet rédempteur d’adoration offert aux mal- 
heureux: 


«Lui qui, sans rien au dessus, possède la Bonté sublime, 

Lui qui, tout trouble cessant, fait la grâce de la Bonté 
d'intelligence, 

Lui qui, des Immortels sans oubli est le Souverain, 

Après avoir adoré ses pieds rayonnants qui mettent fin 
à la douleur, élève toi, 6 mon cœur !» (I, 1, 1). 


Mais nos exégètes védântiques ne se sont point conten- 
tés d’une interprétation si simple. Quelques mots sanskrits 
empruntés de bonne heure par le tamoul, et qui figurent 
ici, n'ont eu qu’à être repris par eux, mais le terme tamoul 
nalam, qui veut dire « bonté » en un sens très large, a été 
glosé par eux comme un équivalent d’änanda, « béatitude ». 
Il semble bien qu'ils aient voulu retrouver dans la défini- 
tion de l’Être, du sat, que supposent les vers tamouls, les 
deux autres aspects de l’essence de l’Être selon le vedänta 
classique: cit, le spirituel, et änanda, le béatifique. Mais 
cela montre de leur part une tendance à imputer arbitrai- 
rement à des mots tamouls des sens qui ne leur sont pas 
reconnus, que le poète ne pouvait guère avoir eus en vue 
et qui sont seulement nécessaires pour retrouver à tout 
prix dans le texte de celui qu’on révérait comme un saint 
l'expression de doctrines attendues. On voit ici l’inter- 
vention dans le système d’exégèse d’une conviction préétat 
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blie que le texte vénéré ne peut avoir contenu la vérité 
que sous la forme où on la reconnaît soi-même. 

Dans leur effort d’interprétation, que nous voyons 
aboutir ici à une altération par esprit de système, les 
exégètes védântiques ont d’ailleurs fait des tentatives en 
des sens divers. Dans la même stance, madinalam, que 
nous traduisons par «Bonté d'intelligence » (madi — skr. 
mati), a été interprété par Srirañgarämänujasvämi comme 
étant la « connaissance à forme de béatitude » (änandarüpa- 
jñäna), tandis que Vedäntarämänujasvämi y voyait la 
«connaissance et l’amour », car il interprétait nalam non 
plus comme änanda, « béatitude », mais par sneha, (amour », 
ou par bhakti, «dévotion ». 

Il sera juste d’ajouter, avant de quitter les commenta- 
teurs sanskritisants, des méthodes desquels nous devions 
donner un exemple, que leurs interprétations ne sont pas 
toujours ainsi arbitraires, qu’elles sont la plupart du temps 
intéressantes pour la compréhension du texte, souvent 
elliptique, et qu’elles sont, en tout cas, témoignages 
précis de l’état des idées védântiques dans l’école dont 
elles relèvent. 

Pour nous, cependant, NammäLvär nous instruit suffi- 
samment lui-même de sa conception de l’Être suprême, 
car c’est à l’évoquer qu’il consacre tout de suite ses stances 
fondamentales. Pour lui, il est d’abord suprême et tran- 
scendant et immanent à la fois à toutes choses. Il est inac- 
cessible à la connaissance, mais on le sait impartial, égal et 
immuable et pourtant secourable à ceux qui lui donnent 
leur cœur, car il se fait humain et faible enfant, pour se 
faire accessible à ses fidèles et, surtout, il est à nous, il est 
«Notre Seigneur », EmperumäN, littéralement «Notre 
Grand». Bien mieux: il est notre âme elle-même: 
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«Lorsque toute souillure cesse dans le cœur, fleur épa- 
nouie il se dresse 

Incommensurable a la connaissance spirituelle, incom- 
mensurable à la connaissance sensorielle, 

[Toujours] pareil, connaisseur, tout entier, et Bonté, 
dans l’avenir, le présent et le passé 

De pareil il n’en a pas, [Lui] mon âme, le Sans-su- 


périeur » (I, 1,2). 


On ne peut le qualifier, car il dépasse toute qualifica- 
tion; il se revêt de toutes les formes, et pourtant il est 
aussi l’être de ce qui n’a pas de forme; c’est lui qui, étant 
notre âme, perçoit par nos sens, mais il ne tombe pas 
comme objet sous l’emprise de ces sens. Il est l’éternel, 
l'infini, le bien par excellence et pourtant nous pouvons 
l’atteindre: 


«Quand on dit: ‘ Il est dépourvu de cela, il possède 
ceci, il est ardu à [saisir pour] la pensée. 

Pareil aux formes sur la terre et dans l’espace, il est 
pareil au sans-forme. 

Accompagnant les objets des sens, il n’est pas objet 
des sens, il est infini, 

Il possède la Bonté. Vers [Lui], l’Unique, nous som- 
mes arrivés, nous ! ”’» (I, 1,3). 


La merveille est qu’il est si pleinement l’Être que le 
non-être, pour autant qu’il existe, n’existe que par lui. 
Là où il n’y a pas de forme, où l’on ne voit rien, ce n’est 
pas qu’il n’y ait rien; c’est qu’il est là en absence de 
forme (s’il n’y avait rien, il n’y aurait pas même de 


non-être): 
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«Si on dit qu’il est, il est avec, pour sa forme, ces 
choses formées que voici. 

Si, Lui qui est, on dit qu’il n’est pas, c’est qu’elles sont 
son absence de forme, ces choses sans forme qu’on 
désigne. 

Dans la possession de ces qualités qui font dire “il est ? 
outaliniestpas te 

Il est à deux natures, lui qui s’étend sans limite » 


(d'uR0) 


Ici, le saint effleure l’argumentation philosophique, et 
le commentateur PiraN PilläN veut qu'il ait eu l’intention 
de réfuter la doctrine de ceux qui disent que tout est vide, 
qu’il n’y a pas de connaissance ou d’objet de connaissance 
ou, mieux, de «critère, de jugement» et de «chose à juger» 
(pramäna, prameya), qu’il n’y a pas de Veda, pas de Sei- 
gneur qui soit à connaître grâce au Veda, ni de monde dont 
la souveraineté lui appartienne (ARäyirappadi sur Tiru- 
väymoLi I, 1, 9). 

Ces «tenants du vide », nous les connaissons bien; ce 
sont les bouddhistes $ünyavädin qui, allant plus loin que 
le Buddha, lequel dénonçait le caractère impermanent des 
composés, dénient, eux, à l’impermanent le caractère de 
chose en soi et le déclarent vide de nature propre détermi- 
née, puisqu'il est en continuel changement. Il ne nous 
apparaît pas comme vraiment certain que Nammaälvär 
ait voulu spécialement les contredire. Il a bien pu, sans 
intention de polémique, exalter son Dieu, Être total et 
infini, comme couvrant à la fois la forme et l’absence de 
forme, l’être et le néant; ce néant n'étant qu’une forme 
de l’être négative quant aux aspects, mais nullement une 
non-existence, sous peine de ne pas exister lui-même. Il 
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n’en est pas moins intéressant de constater qu’à une épo- 
que mal déterminée encore, mais notablement postérieure 
au xI° siècle, un auteur tamoul de l’Extrême-Sud jugeait 
les Sänyavädin comme des adversaires redoutables qu’au- 
rait eu à attaquer l’auteur qu’il commentait. Lui-même 
développe contre eux, à cette occasion, une argumenta- 
tion qui lui paraît répondre aux intentions de NammaäL.- 
vär. [Il apostrophe le «tenant de la vacuité » en lui re- 
prochant de nier l’existence du Seigneur et il soutient 
qu’existence et non-existence sont deux ordres de repré- 
sentation de la réalité empirique, mais que le Seigneur 
omniprésent est dans l’inexistence comme dans l’existen- 
ce: «Si on dit ‘ Il est ”, il est; si on dit ‘* Il n’est pas ”, 
il est ». 

Peut-être le «tenant du vide » aurait-il pu en conve- 
nir, car c’est dans les formes du monde empirique qu’il 
dénonçait le vide de nature propre, non pas dans l’Être 
absolu. Pourtant, il n’aurait pas voulu, sans doute, accep- 
ter de transporter dans le monde des formes, sous celles 
du Seigneur souverain et compâtissant, l’Être absolu. 
Rigoureuse comme l’ontologie du «tenant du vide », et 
aussi ardente à la critique des apparences, la doctrine vé- 
dântique de Samkara se gardait elle aussi de trop huma- 
niser l’Absolu en en faisant un Dieu conforme à la concep- 
tion des hommes. 

Mais NammäLvär et ses continuateurs, NammäLvar 
surtout dans son élan d’amour, ont rejeté la rigueur onto- 
logique. Ils n’ont pas craint de donner trop grande valeur 
d’être aux phénomènes changeants du monde extérieur. 
Posant que le Seigneur est la seule réalité absolue et aussi 
qu'il se trouve partout, jusque dans l’apparent néant, 
NammäLvär a été conséquent avec ces deux principes en 
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même temps que d’accord avec son amour de Dieu. Puis- 
que le Seigneur est la seule réalité absolue, le monde ap- 
parent où nous sommes plongés est sans valeur; il faudra 
nous en détacher afin de reporter sur le Seigneur tout l’amour 
que nous pouvions y verser. Mais, si le Seigneur est en 
toutes choses, fût-ce comme substrat ontologique commun, 
comme existence pure sans forme adorable parce que sans 
forme aucune, alors toutes choses participent à cette réa- 
lité qui les pénètre, et la plus humble existence prend la 
dignité infinie de l’Absolu qu’elle contient. Ainsi, le Sei- 
gneur peut prendre forme si humble qu’elle soit: il a pu 
s’incarner en un petit enfant, Krsna, pour s’approcher, 
dans l’ordre des apparences de son fidèle, qui sait l’y trou- 
ver. 


Et Nammälvär s’écrie: 


€«Abandonnez tout ! 

Quand votre âme a fait l’abandon, 

En celui à qui appartient ce qui s’abandonne 

Abandonnez vous ! » 

«Pas plus que l'éclair cela ne dure 

Qu’on appelle les corps et dont l’âme est stable. 

Là dessus méditez un peu, vous !» 

«Le “ vous ” et le “ vôtre ”, détruisez les depuis la racine 

Et approchez vous du Seigneur ! Il n’y a pas pour 
l’âme 


De plénitude égale à celle-là » (1, 11, 1-3). 


C’est donc en quittant tout, en quittant les notions du 
moi et du mien, limitations misérables, qu’on trouvera la 
plénitude sans limites du Seigneur. Tout abandenner, c’est 


se délivrer et c’est se livrer à lui, un seul mot, vidu, ex- 
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primant cet acte unique, à la fois en ses deux aspects de 
renoncement et d’offrande. 

Or, le Seigneur en qui s’abandonne ainsi le fidèle qui 
abandonne son moi et son mien, est bien décidément au 
delà des limitations de l’existence et de la non-existence, 
n'étant ni l’une ni l’autre, mais, sous leurs aspects alter- 


nés, rien que lui-même en sa forme propre, qui est infinie: 


«Ce qui n’est ni ce qui n’est pas ni ce qui est: 

C'est sa forme propre. 

À ce grand bien sans borne 

Rallie-toi, tout attachement rompu. » 

«** Rompu est l’attachement ”, quand on peut le dire 
L’âme a obtenu la délivrance. 

Si, détestant [même] cela, tu t’approches du Stable, 
Romps, et saisis le Seigneur » (1, 11, 4-5). 


Il faut donc quitter tout désir, fût-ce de la délivrance, 
pour mieux l’atteindre, Lui, et, dans ces stances, nous 
avons la simple expression de notions banales dans toutes 
les religions de l’Inde. Nous avons l’expression de ce qu’on 
appelle d’ordinaire le pessimisme indien: le monde est 
mauvais parce qu'il est impermanent, sujet aux vicissi- 
tudes; il faut s’en dégager pour rejoindre la stabilité fon- 
cière de l’Être qui est en tout et d’abord en soi-même. À 
cet égard, NammäLvär n’a fait qu'être de son pays et de 
son temps, il n’a pas eu à innover. Cependant, dans un 
rythme que malheureusement la traduction fait disparaître, 
il a exprimé ces idées avec une passion humaine tout au- 
trement émouvante que les habituelles sentences doctri- 
nales. Mais il s’agit d’une passion pure, puisqu'elle n’a 
pour objet que l’Etre suprême. Il s’agit d’un élan que nous 
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pouvons, à première vue, juger pareil à celui qui porte 
vers les choses mondaines. Mais il y a transmutation de 
valeur de cet élan, parce qu’il y a sublimation de ces cho- 
ses mondaines, du moment qu’on voit en elles l’Être su- 
prême. Certes, cet Être suprême est immuable et impassi- 
ble en nature véritable, mais il est séduisant de splendeur, 
attirant et accessible, en manifestation salvatrice, pour 
qui se remet tout entier à Lui: 


«Sans attachement partial le Seigneur 

Demeure pour tous. 

Etant sans attachement, en tout ce qui lui appartient 

Soumets toi ! » 

«Ayant en vue toute splendeur, toute fortune, 

En disant: ‘* Du Seigneur 

C’est là totalement la splendeur ”, 

Soumettez-vous en elle ! » 

«Considérant ces trois choses qui sont 

L'esprit, la parole et l’action, 

Détruis les et, dans le Seigneur, 

Soumets-toi ! » 

«Soumis en lui 

Toutes restrictions 

Une fois abandonnées, 

Pense au moment de quitter le corps ». 

([D’eux qui sont] choses belles 

Par ces excellences infinies en nombre, 

[D’eux dont] la louange est d’abondance sans fin, 

Des pieds stables de Näräyana, approche-toi ! » (EU 
6-10). 

€ Il est accessible pour les serviteurs dévoués, inacces- 
sible pour les autres. 
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Il est merveilleux, Notre Seigneur difficile à atteindre 
qu’aime la Fille-à-la-Fleur (Laksmi son épouse). 
Lors du vol du beurre baratté abondamment avec la 

batte, 
Comment, attaché au mortier, a-t-il pu pleurer ?» 


rs}: 


C’est là pour Nammälvär la merveille spécifique du 
Seigneur, le contraste qui enflamme sa dévotion envers Lui: 
Lui, l’inaccessible au commun des mortels, l’époux divin 
de la déesse Fortune, a pleuré comme un enfant puni parce 
qu'il avait volé du beurre ! C’est en effet ce que conte 
la légende de Krsna, dans le Bhägavatapuräna (X, 1x) in- 
spiré de la même dévotion que les Âlvär, auxquels il se 
réfère, comme nous avons vu. Visnu-Näräyana, incarné 
en Krsna enfant, est élevé chez les bergers, caché parmi eux 
pour qu'il échappe au tyran qu’il est destiné à abattre et 
qui a voulu le faire tuer dès sa naissance. C’est un enfant 
aux exploits parfois prodigieux, mais aussi un enfant 
comme les autres. un jour, sa mère adoptive achevait 
de battre le beurre, quand elle doit précipitamment laisser 
sa baratte pour aller retirer du feu une marmite de lait 
qui monte. Pendant ce temps, le petit Krsna vole du beurre, 
et lorsque revient la fermière, il est grondé, attaché à un 
mortier et il pleure. Pourtant, sous les traits de cet enfant, 
il y a le Dieu de l’Univers, il y a le Seigneur. Cette forme 
d'enfant éveillera au cœur du dévot le sentiment naturel 
d’affectueuse sollicitude pour l'enfant, mais la connais- 
sance que cet enfant est le Seigneur transportera le senti- 
ment humain sur l’unique objet qui soit digne de toute 
adoration. En fin de compte, pour faire son salut, pour 
satisfaire la grande aspiration religieuse de sortie de la 
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condition humaine vulgaire, il ne faudra pas, quoiqu’on 
en dise parfois, détruire en soi tout sentiment humain afin 
de méditer froidement le problème de l’ontologie. IL fau- 
dra plutôt rapporter de cœur au Seigneur en sa forme su- 
blime, les sentiments humains qu’on peut concentrer sur 
la forme humaine adorable qu’il a condescendu à prendre. 

De même — et toute la dévotion krishnaïte trouve là 
sa justification — le jeune berger Krsna grandi pourra 
prendre le cœur des bergères; leur amour de sa forme hu- 
maine sera légitimé par son objet réel, le Seigneur enveloppé 
de cette forme. 

C’est l’amour ainsi sublimé de Krsna qui a inspiré la 
sainte comptée au nombre des ALvär, Andäl. La légende 
veut qu’Andäl ait été fille adoptive d’un autre ALvaär, 
PeriyäLvär, qui était officiant d’un temple de Visnu. Un 
jour, la jeune Ândäl mit pour se parer une guirlande de 
fleurs destinée à la statue divine et l’offrande ne pouvait 
plus en être faite. Mais le Dieu marqua qu’il voulait les 
guirlandes d’abord mises par Andäl qui s'était vouée à 
lui. Et l’œuvre d’Andäl, le Tiruppävei, simple séquence 
de trente stances, étincelle de cette vocation d’amour divin 
dans des manifestations humaines. 

Le texte du Tiruppävei est difficile; les commentateurs 
divergent sur l’interpretation de mots importants, comme 
il arrive d’ailleurs souvent pour l’ancienne poésie tamoule, 
et là, de plus, la richesse des évocations et leur double va- 
leur mystique et humaine ont imposé pour ce court poème 
une exégèse sans fin. Mais les thèmes essentiels en sont clairs. 
Andäl, au matin, appelle au service du Dieu bien-aimé 
ses compagnes encore endormies. Elle évoque les pratiques 
de renoncement qu’elles ont toutes observées durant un 
temps et qui les ont purifiées. Elle court à la maison de 
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chacune, gourmande sa nonchalance, et la presse. Puis, 
c’est le gardien du temple qu’elle presse à son tour d’ouvrir. 
Puis elle s’adresse à Krsna et à leur jeune sœur à toutes, 
qui est déjà l’épouse de Krsna. De Krsna elle chante les 
gloires et elle lui crie son impatience. A l’épouse, avec une 
pointe d’une jalousie humaine qui ajoutera encore son pi- 
quant à la force des sentiments d’amour transposés vers 
le Seigneur, elle reproche de ne point vouloir que l’époux 
s’éveille, pour le garder plus longtemps auprès d’elle. Elle 
termine en se vouant éternellement, avec toutes ses compa- 
gnes, à Krsna, et en évoquant, à propos de la chaîne de ses 
trente strophes, la guirlande de fleurs destinée à Krsna 
et qu’elle avait portée. La suite de ces strophes, elle l’ap- 
pelle «guirlande tamoule », tamiLmälei, parce que «tamoul» 
(exactement tamiL) désigne la langue et veut dire «suave». 

Le Tiruppävei est un chef d'œuvre de poésie et peut- 
être nous ouvre-t-il aussi un aperçu sur le chemin par le- 
quel nous pourrions un jour deviner la préhistoire du culte 
de Krsna au pays tamoul. 

C’est à une date particulière, au mois de maärgaLi (dé- 
cembre-janvier) que chante Andäl — elle le dit dès les pre- 
miers mots de sa première stance — et c’est après une pé- 
riode d’abstinence purificatoire. Ceci nous incline à penser 
que les jeunes filles qu’elle éveille et entraîne au temple 
du Dieu bien-aimé, font avec elle une cérémonie rituelle, 
à date assignée et après la préparation requise. Le Jour 
n’est point quelconque, il est de fête et une pareille fête 
ne s’institue pas par une pure improvisation mystique. 
Elle peut donner libre cours à l’élan mystique, elle peut, 
l’enflammer, elle n’est pas créée par lui à une date fixe 
après rite préliminaire réglé. Elle répond à un culte orga- 
nisé, qui s’est conservé et qui a pour fin de procurer un 
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époux aux jeunes filles nubiles. Le Bhägavatapuräna (X, 
xxI1, 1) en fait une observance de prière à Kätyäyani 
(kätyäyanyarcanavrata) pratiquée au premier mois de la 
saison d’hiver (hemanta, ce qui est compatible avec la fixa- 
tion tamoule en maärgalLi), par les bergères lui demandant 
d’obtenir Krsna pour époux. Et, si pareille observance est 
attribuée à ces bergères c’est qu’elle existait comme rite 
général d’acquisition d’un époux; les bergères la pratiquent 
en vue de Krsna en particulier, elles ne la créent pas elles- 
mêmes pour l’occasion. Au reste, le rite n’est point propre 
à la religion de Krsna. La mention que fait le Bhägavata, 
pourtant krishnaïte, que ce rite s’adresse à Kätyäyani, 
suffirait à nous en avertir. Or, il existe un pendant au Tirup- 
päâvei dans la religion de Siva et de la Sakti: le Tiruvembaävei 
du saint çivaïte Mänikkaväçagar, pareillement destiné à 
être chanté à la fête de margali par les jeunes filles. 
On peut dès lors se demander si cette fête ne relève pas 
d’un culte plus général que celui de Krsna; celui du Dieu 
jeune homme, apparaissant ici comme Krsna, là comme 
Siva ou comme le fils de Siva et de Kaätyäyani, Skanda 
Kumära. Cette figure du jeune héros est d'importance dans 
les religions de l’ensemble de l’Inde ancienne. Elle se re- 
trouve encore, en effet, sous celle du Sanatkumära, le 
«Toujours-jeune-homme » de la Chändogyopanisad (VII, 
1, 1 et XXv1, 2), qui est Skanda dans ce texte, mais fils de 
Brahman et non de Siva, et qui, par son rôle de sauveur 
des affligés en même temps que par son nom, paraît être 
à la fois le prototype du Brahman Sanamkumära du boud- 
dhisme päli et des deux bodhisattva Avalokitesvara et Mañ- 
juéri du Mahäyäna ?). En pays tamoul, le dieu jeune par 


1) Cf. Avalokiteçvara, d’après un livre récent, Revue de l’Hist. des Rel., janv. 
mars 1950, pp. 44-58; Manuel des études indiennes, t. II, pp. 532, 573, 574. 


378 


LA DÉVOTION VISHNOUITE AU PAYS TAMOUL 


excellence était autrefois MurugaN, finalement considéré 
comme identique à Skanda ? et la dévotion aux dieux 
jeunes est de prédilection; le populaire Ganeéa, à la tête 
d’éléphant et au corps de bambin est appelé de préférence 
Pilleiyar, l’« Enfant ». 

On serait donc tenté de croire que l’amour attendri des 
ALvär pour l’enfant Krsna répond dans le vishnouisme à 
cette forme de la dévotion au Pilleiyar, fils de Siva, et 
surtout que l’amour ardent d’une Andal pour le jeune ber- 
ger qui est l’Âme du monde, prolonge une dévotion rituali- 
sée qui s’adressait jadis au Dieu jeune homme de l’antiquité. 
Alors toute la piété des ALvär envers l’Être absolu, chez 
Nammälvär en particulier, hériterait d’un élan religieux 
qui était allé d’abord à un dieu personnel. Mais cette piété 
concilie la conservation de cet ancien élan humain avec la 
conviction, tirée de la spéculation ontologique, que le 
monde et les sentiments humains ne sont rien auprès de 
l’Être immuable. Les ALvär partagent cette conviction, ils 
voient que rien n’est valable en soi, que rien n’existe que 
par cet Être, mais alors ils voient cet Etre en tout et re- 
prennent le droit de lui consacrer en humaine manifestation 
d'amour une dévotion infinie. 

Le grand docteur Rämaänuja s’est tenu dans ces idées 
et il en a assuré philosophiquement l'illustration. On dit 
aussi qu'il récitait trois fois chaque jour le Tiruppävei 
d’Andäl. 

Ce qui est certain, c’est que le mouvement de dévotion 
né chez les ÂLvär, qui a reçu une forme védântique doc- 
trinale chez Rämänuja et qui a donné lieu à surenchère 
scolastique chez les àcärya, est resté bien vivant jusqu’à 


1) P, MEILE dans Manuel des études indiennes, t. I, pp. 447-449. 
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nos jours. Les philosophes scrutent toujours les commen- 
taires des docteurs et les dévots chantent toujours les 
hymnes des saints. Le TiruväymoLi de Nammälwvär, ac- 
compagné de ses principaux commentaires en tamoul, 
manipravalam et sanskrit, a été publié plusieurs fois depuis 
la fin du xix° siècle, sous le titre de Bagavadvisayam, le 
«Domaine de conscience du Bienheureux ». Il y a peu d’an- 
nées, les œuvres des ALvär ont été rééditées avec une ex- 
plication littérale et une glose en tamoul moderne par 


Annañgaräçäriyar ?. 


Le Tiruppävei, de son côté, est 
fréquemment réédité. Il l’a été au moins trois fois en 1952 ?. 

Mais ceci ne suffirait pas encore à montrer quelle place 
tient dans l’Inde tamoule d’aujourd’hui la dévotion aux 
ALvär. Non seulement les vishnouites continuent à popu- 
lariser et à chanter leurs hymnes, mais encore beaucoup 
des hommes pieux de l’Inde du Sud se préoccupent souvent, 
même s’ils sont çivaïtes, de tout le potentiel religieux 
que contient leur aïdente piété. Il y eut jadis de terribles 
querelles, dans le Sud de l’Inde, entre çivaïtes et vishnoui- 
tes. Sans que toutes les barrières soient toujours tombées, 
ces querelles sont bien oubliées, On en est aujourd’hui à 
recenser les croyances et les sentiments communs. Un idéal 
d’œcuménisme existe, dans des groupes cçivaïtes et vishnoui- 
tes, comparable à celui qui se manifeste dans certains mi- 
lieux catholiques et protestants et les intéressés se réfè- 
rent formellement à cet exemple. Dans l’amour de l’Étre 
unique ils pensent pouvoir s’unir. 


1) Kaäñjipuram, 1944. 

2) Tirouppavai, texte original tamoul traduit en français [texte tamoul en 
regard] par R. DESSIGANE, PONDICHÉRY. -— Cittirattiruppävei published by Sri 
C. ANNA Ra0, TIRUPATI. — Tiruvembävei Tiruppävei TirumaRei aRañga maga- 
nättu malar, Mäyüram [—Mayavaram], pp. vir-xv. 
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Leurs littératures respectives leur offrent déjà bien des 
textes tout proches les uns des autres, comme le Tiruppavei 
et le Tiruvembävei et ce dernier s’insère dans le recueil 
plus vaste du Tiruväçagam de Manikkaväçagar, qui est 
comparable au TiruväymoLi de NammäLvär. Un groupe 
de vishnouites et de civaïtes a constitué récemment un 
Tiruppävei Tiruvembävei kamitti (committee). Ce comité 
a imprimé les deux textes l’an dernier, avec des commen- 
taires et des études multiples par de nombreux auteurs ?. 
La dévotion vishnouite au pays tamoul n’est donc pas 
chose morte, révélée au philologue par une littérature ou- 
bliée. Comme beaucoup d’autres, elle se fonde, vivante, 
sur une littérature ancienne, pleine d’éclat et sans cesse 
accrue dans la tradition qui l’a portée jusqu’à nous. Elle 
a sa place de composante actuelle dans la culture si riche 
et si diverse de l’Inde présente. 


1) La publication est celle qui est indiquée en dernier lieu dans la note 
précédente. 
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L'originalité de la littérature tamoule ancienne est un permanent 
sujet de controverse. Les opinions sont loin d’avoir toujours reposé 
sur l’investigation complète et l’exégèse objective des sources 
d’information. Elles ont couramment été influencées, tant en 
Occident qu’en Inde même, par des préjugés de racisme, d’hypo- 
thèses systématiques ou de particularisme provincial. Beaucoup 
ont été émises longtemps avant que les sources sur lesquelles elles 
auraient dû se fonder aient été accessibles. 

Les textes sanskrits composés dans le Nord de l’Inde ont souvent 
marqué du mépris pour les Dravida du Sud. Manu fait d'eux — 
comme aussi des étrangers entourant l'Inde, tels que les Yavana, 
Pahlava, Cina, etc. — des ksatriya déchus par l’omission des sams- 
kära et le défaut de fréquentation des brâhmanes (X, 44). Dans la 
Carakasamhitä, Agnivesa, d’après Âtreya, pronostique les pires 
malheurs pour l’homme «qui, en rêve, est environné par des 
vautours, des chouettes, des chiens, des corbeaux, etc., des raksas, 
des trépassés, des pisäca, des femmes, des candäla, des dravida et 
et des ändhraka », les deux derniers étant les Tamouls et les Télou- 
gous, ainsi rangés après les Candäla, les « Brutes », c’est-à-dire après 
ceux qui sont considérés comme des sauvages intouchablest. 


1. grdhrolüka$vakäkädyaih svapne yah pariväryate / 

raksahpretapi$äcacandäladravidändhrakaih // Carakasamhitä, Indriyasthäna, V, 
28 (éd. de Jamnagar, 1949, t. III, p. 1218). Il existe une variante dravitändhakaih 
pour les deux derniers termes de l’énumération (éd. NARENDRAS$ASTRI, Lahore, 1929, 
t. I, p. 674). Une traduction bengalie (sans le texte sanskrit) a : dhavila andha 
(Carakasamhitä, éd. $ri Devendranäth SenGupTA et $ri Upendranäth SENGUPTA, 
Kalikätä, 1898, p. 520) qui ne donnent pas de sens satisfaisant. Mais Vägbhata, 
reprenant le texte dans l’'Astäñgasamgraha (S$ärirasthäna, XII, éd. Gane$asarman, 
t. I, p. 254) et dans l’Asiäñgahrdaya ($är. VI, 49) donne bien dravidändhra. L’'Astäñ- 
gasamgraha suit de plus près que l’Astäñgahydaya le texte de la Carakasamhitä. I] lit : 
----- pretapi$äcaraksodravidämdhrastricandälädyair, tandis que l'A. H. lit ---- 
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Bäna dans Xaäadambart, fait une description défavorable du dravi- 
dadharmika « celui qui suit l’ordre des Dravidiens »1. 

Nombre d’indianistes européens ont, de leur côté, fait l’hypo- 
thèse que, si les langues dravidiennes forment une famille linguis- 
tique étrangère au sanskrit, la culture dravidienne, à commencer 
par sa plus ancienne représentante, la tamoule, n’était qu’une 
adaptation méridionale de la culture aryenne et sanskrite du Nord. 
Les Aryens auraient soumis ou repoussé au Sud les Dravidiens, et 
finalement les auraient partiellement instruits et brahmanisés, toute 
culture valable chez les Dravidiens serait venue des Aryens. Les 
mentions dans le Veda d’ennemis des Arya, les Dasyu ou Däsa, ont 
été souvent interprétées comme se rapportant aux Dravidiens. Des 
auteurs comme Macdonell et Keith? ont, après bien d’autres, voulu 
que l’épithète des Dasyu ou Däsa, anäs, interprétée comme vou- 
lant dire «sans nez » (mais qui peut aussi bien vouloir dire «sans 
bouche », muets) corresponde justement très bien au nez plat des 
aborigènes dravidiens. Dans leur conviction, ils oubliaient que le 
Rgveda (X, 99, 6) caractérisait aussi le Däsa comme ayant six yeux 
et trois têtes et que les Dravidiens n’ont pas le nez plat. Les Grecs 
du temps d’Alexandre avaient déjà remarqué que les Indiens du 
Sud étaient noirs comme les Éthiopiens mais n'avaient pas le nez 
aussi camusÿ et ils sont en fait mésorhiniensf. 

Bien des savants du Sud ont réagi contre ces mépris gratuits et 
ces hypothèses fondées sur des erreurs et tranchant sur eux sans les 
connaître. Ils l’ont fait souvent jusqu’à l’excès contraire. Certains 
ont repoussé dans les périodes géologiques, ou dans des âges cos- 
miques antérieurs à l’actuel, les origines et une partie de la litté- 
rature tamoule. Beaucoup ont dénié toute influence venue du Nord 
ou ne l’ont admise que pour des périodes relativement tardives et 
en la considérant comme le résultat d’une intrusion coloniale des 


pretapisäcastridravidämdhragavä$sanaih. La version tibétaine de ce dernier texte 
traduit, selon l’usage tibétain ordinaire, prela par yi-dags, interprète pisäcastri comme 
un féminin de pisäca en traduisant par $a-za-mo, rend gaväsana, «se nourrissant de 
bœuf», par rme-$a-éan «ayant une nourriture souillée » et remplace dravidämdhra 
par byad-ma «ennemi » qui, dans la traduction du Bodhicaryävalära, correspond à 
däkint (Fr. WELLER, Tibelisch-Sankritischer Index Zum B., Berlin, 1955, t. II, p. 343, 
et Lokesh CHANDRA, Tibetan-Sanskritl Dictionary, New Delhi, 1960, p. 1642). JASCHKE 
et S. C. Das interprètent le groupe byad-ma-rme-$a-éan comme désignant «a wicked 
demon ». De toute façon, l'accord des deux ouvrages sanskrits attribués à Vägbhata 
garantit leur lecture dravidändhra et dans la Carakasamhitä, leur source, la leçon 
dravidändhraka. 

1. Kädambari, éd. Käéinäth Paäanduräñg ParAB, Bombay, 1921, Pürvabhaäga, 
p. 398-401. 

2. Vedic Index, I, 348 ; II, 391 n. 38. 

3. Arrien, Inde, VI, 9. 

4. G. Ouivier, Anthropologie des Tamouls du Sud de l'Inde, Paris, 1961, p. 120. 
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brâhmanes du Nord. Dans les dernières années, le projet d'adoption 
de la langue hindie comme langue d’unité nationale panindienne 
(alors qu’elle est plutôt üne pomme de discorde) et la confusion, 
fréquente chez les politiciens ignorants du Nord comme du Sud, 
entre le hindi et le sanskrit, ont encore excité les oppositions et 
conduit à l'échange entre le Nord et le Sud, dans leurs débats 
politiques, d'arguments linguistiques et culturels aussi passionnés 
que misérables. 

Il n’en a pas toujours été ainsi. Au temps de la plus grande splen- 
deur de la littérature et de la culture tamoules, le sanskrit a été 
annexé plutôt que honni et repoussé. Comme moyen de diffusion 
générale de la pensée des hommes du Sud à vocation universaliste, 
il a été employé par eux pour l'enrichissement de toute la culture 
indienne et c’est une gloire pour le Sud, non d’avoir résisté au sans- 
krit, mais d’avoir produit des hommes comme Diñnäga, Kumärila, 
Sañkara, Rämänuja, Madhva et bien d’autres au premier rang de 
la philosophie panindienne en sanskrit, tout en continuant à engen- 
frer des auteurs de chefs-d’œuvre en tamoul, comme en ont produit 
les NäyaNmär, les ÂLvär, Mänikkaväcakar ou Kampar. On a bien 
à noter parfois dans certains milieux tamouls du Moyen Age, une 
mode trop servile de sanskritisation qui a abouti d’une part à des 
légendes absurdes comme celle d’Agastya venant du Nord enseigner 
la grammaire tamoule à Madurai!, d'autre part à des démarquages 
inadéquats de la grammaire sanskrite pour exposer la grammaire 
tamoule, comme c’est le cas du ViracoLiyam. Mais on doit plutôt 
admirer la double maîtrise qu’ont souvent manifestée des Dravi- 
diens — Tamouls, Kannada, Telugu et Malayäli — dans deux 
cultures et deux littératures à la fois, celles de leurs pays respectifs 
et celle du sanskrit qui n’est pas, en dépit de ses lointaines origines 
préhistoriques, le bien du Nord, mais celui de tout le Bhäratavarsa 
depuis deux mille ans au moins. 

Heureusement, dès la fin du siècle dernier, le labeur infatigable 
de nombreux érudits tamouls, philologues et épigraphistes, à 
commencer par V. Cäminätaiyar parmi les philologues, a mis 
progressivement à la disposition de la recherche une masse consi- 
dérable de documents originaux qui permettent de substituer des 
constatations de faits aux opinions gratuites, intéressées ou pré- 
maturées. La publication est achevée. L'examen et la critique des 
textes tamouls anciens, de la collection la plus ancienne dite « du 
Sañgam » (Cañkam), sont en cours?. L'interprétation et, consé- 


1. Cf. R. DEssiGANE, P. Z. PATTABIRAMIN et J. FiLLiozar, La légende des jeux 
de Siva à Madurai, Publ. de l’'LF.I. n° 19, Pondichéry, 1960, p. xt. 

2. L'institut français d’Indologie à Pondichéry, a achevé sur fiches (plus de 
300.000) le relevé de tous les mots de la littérature du Sangam dans toutes leurs occu- 
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quemment, la critique des textes restent parfois difficiles. Elles sont. 
aidées par des commentaires médiévaux sans lesquels bien des 
passages resteraient inintelligibles mais auxquels certains se fient 
parfois trop aveuglément, au point de substituer leur teneur 
littérale à celle des textes originaux eux-mêmes et d'imputer au 
contenu de ceux-ci les remarques que ces commentaires ont ajoutées 
selon les idées de leur temps. Il n’en est pas moins possible aujour- 
d’hui, grâce aux documents originaux et aux études auxquelles ils 
donnent lieu, d'aborder au fond bien des problèmes faussement 
résolus d'avance ou dont la solution est en suspens. 

Un des plus importants de ces problèmes a trait aux références 
de l’ancienne littérature du « Sañgam » au rituel et à la science 
védiques, sa solution intéressant le jugement à porter sur les 
rapports réels du Nord et du Sud dans les premiers siècles de notre 
ère. 

Ces références ont été pour la plupart relevées à plusieurs reprises, 
mais d'ordinaire en même temps que celles qui se rapportent aux 
divinités des cultes post-védiques, l’ensemble étant traité comme 
celui des témoignages sur l’apport aryen en général dans le pays 
dravidien. Or, à cet égard, seules les données védiques sont signi- 
ficatives, car une partie incomplètement identifiable des données 
post-védiques n’est pas sûrement originaire du Nord. Seule la 
tradition védique fondamentale, avec la langue védique, est 
nécessairement de provenance septentrionale. Au contraire, les 
traditions en prâkrits et en sanskrit classique, une fois ces langues 
adoptées dans le Sud à côté des langues dravidiennes, ont été 
l’œuvre des hommes du Sud aussi bien que de ceux du Nord. Il ne 
suffit pas qu’on trouve dans les textes tamouls des concepts expri- 
més en sanskrit pour que ces concepts aient nécessairement été 
importés par les « Aryens » : en Europe il ne suffit pas qu’une notion 
soit exprimée en latin pour qu’elle provienne d’Italie. L'usage de 
mots indo-aryens en tamoul prouve la connaissance et l’adoption 
d'éléments culturels indo-aryens et rien de plus. 

Il n’existe pas de textes étendus en tamoul ancien actuellement 
conservés qui soient tout à fait exempts de mot d'emprunts indo- 


rences, sous la direction de M. Kandaswamy Pillai. Ce travail est destiné à faciliter 
l'interprétation des textes et l'étude morphologique, lexicographique et statistique 
de la langue, ainsi que la recherche des données de cette littérature sur la société 
ancienne et sa culture. L'Université du Kerala a de son côté publié l'index complet 
du PuRanaäNüRu : V. I. SUBRAMONIAM, Index of Puranaanuuru, Trivandrum, 1962, 
628 pages, avec traduction de chaque mot en tamoul moderne et en anglais et avec 
identification grammaticale des formes. Elle a publié de même, en le faisant précéder 
d'une étude grammaticale l'index du Cilappaltikäram : S. V. SUBRAMANIAN, Descriplive 
grammar of Cilappalikäram, Madras, 1965, 88 pages. Part II. Index of C., 308 pages. 
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aryens. On a souvent voulu disposer les textes tamouls en chrono- 
logie relative d’après les proportions de mots sanskrits qui s’y 
rencontrent. En supposant que la sanskritisation ait été progressive, 
les textes tamouls seraient d'autant plus anciens qu’ils contien- 
draient moins de mots sanskrits. Mais la valeur de ce critère sta- 
tistique est très limitée et cela pour deux raisons. D'abord la 
fréquence des emplois de mots sanskrits peut dépendre du sujet 
traité aussi bien que de la date du texte et dépendre aussi des habi- 
tudes personnelles de chaque auteur disposant d’un double jeu de 
termes équivalents, les uns tamouls, les autres sanskrits à choisir à 
son gré. En second lieu, on n’a pas assez tenu compte des mots 
d'emprunt moyen-indiens qui n’ont pas toujours été reconnus 
comme tels et qui, par conséquent, ont trop souvent été considérés 
comme purement tamoulst. 

Toutefois, l'usage de mots prâkrits est un peu plus significatif 
quant à la chronologie que ne le sont la fréquence ou la rareté des 
mots sanskrits. Avant la période de généralisation du sanskrit 
comme langue commune des relations entre les différentes régions 
de l’Inde et même avec l’étranger, les emprunts populaires à l’indo- 
aryen se sont fait de préférence aux prâkrits. Les textes tamouls 
comportant des mots prâkrits et peu ou point de mots sanskrits ont 
donc chance d’appartenir à une couche plus ancienne et plus popu- 
laire que ceux où les mots sanskrits abondent, encore qu’une fois 
entrés dans l’usage courant, ces mots prâkrits soient souvent restés 
usuels jusque dans la langue moderne et que la rareté de mots 
sanskrits équivalents concuremment employés puisse tenir, selon 
le cas, aussi bien au sujet du texte qu’à sa date de rédaction et à 
des tendances plus ou moins sanskritisantes des auteurs. 

On ne peut donc fonder une chronologie relative détaillée et 
certaine sur les indices de fréquence des mots d'emprunts indo- 
aryens dans les textes tamouls. Ceux-c1 sont tous postérieurs à la 
diffusion précoce dans le Sud d’une vaste connaissance des littéra- 
tures originaires du Nord. On voit seulement que la langue a été 
influencée d’abord, et jusque dans son usage général, par les voca- 
bulaires prâkrits, surtout par celui de l’ardhamägadhi des Jain, 
longtemps nombreux en pays tamoul et qu’elle a ensuite admis des 
mots sanskrits savants ou quelconques, d’autant plus fréquents 
que le sanskrit s’employait davantage comme langue de culture et 
de communications générales et que des auteurs plus nombreux 
du Sud écrivaient eux-mêmes en sanskrit. 


Mais les emprunts spécifiques de termes techniques, spécialement 


1. J. Fizciozar, Chronique bibliographique. Travaux récents sur les langues dravi- 
diennes. J.A. 1963, p. 267 et suiv. 
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de termes védiques, sont au contraire significatifs de l’adoption au 
pays tamoul de croyances et de rituels du Nord et ils sont d’autant 
plus remarquables qu'il est possible de trouver au moins un repère 
daté pour situer une des premières manifestations de leur usage. 

Le recueil de poèmes appelé « Les quatre cents sur les exploits », 
PuRanäNüRu, ou en abrégé PuRam, contient des indications mani- 
festement ajoutées en colophons aux poèmes lors de leur réunion 
en ce recueil et qui donnent les noms des poètes et des personnalités 
en l'honneur desquelles ils ont été composés. Ces indications ne font 
pas partie des textes eux-mêmes et peuvent contenir des erreurs 
mais il serait arbitraire de supposer qu’elles ont été inventées de 
toutes pièces. Elles dérivent bien plutôt de notions conservées en 
même temps que les textes. On ne saurait leur dénier a priori toute 
valeur, d'autant plus qu’on ne voit pas dans quel intérêt elles 
auraient été falsifiées. 

Plusieurs de ces colophons désignent les poèmes correspondants 
comme chantés en l’honneur du Pändya Palyäkacälai Mutukutumi 
PeruvaLuti. Les textes eux-mêmes l’appellent Kutumi (PuR. 6.26, 
9.8). On sait par ailleurs qu'il est mentionné dans l'inscription de 
Veélvikkutit. Cette mention est fort importante car, comme l’a 
établi P.T. Srinivas lyengar?, elle permet de fixer, sinon son 
époque exacte, du moins le temps avant lequel il faut le placer. 

La charte de Velvikkuti est bilingue, sanskrite et tamoule. Elle 
donne une généalogie des Pändya qui commence dans la légende 
et dans la période cosmique antérieure à l’actuelle. A la fin de cette 
période régnait un roi pändya qui avait Kumbhodbhava, c’est-à-dire 
Agastya, comme purodhas. Ce roi au début du présent kalpa est 
revenu à la vie et a repris son règne. Il a eu pour fils un Pururavas 
dans la lignée duquel est né Palyäkacälai. Celui-ci a accordé un 
brahmadeya à un certain NaRkoRRaN de KoRkaïÿ qui était un 
kélvibrähmana, c’est-à-dire un érotriyai. Plus tard a régné un des 
Kalabhrar5, usurpateurs qui ont annulé la donation. La dynastie 


1. E.I., XVII, n° 16, p. 291-309. 
2. History of the Tamils from the earliest times lo 600 A.D., Madras, 1929, pp. 439, 


3. Ptolémée : xékyot, éd. L. RENOU I, 10, p. 6. Périple 58. 

4. Cf. Krishnaswami AIYANGAR, Ancient India and South Indian History and 
culture, vol. I, Poona, 1941, p. 471, n. 1. 

5. Kalabhrar a une terminaison de pluriel qui s'emploie aussi pour l’honorifique. 
Néanmoins le pluriel s'impose. On s’est demandé si l’usurpation de la royauté pändya 
par les Kalabhrar ne serait pas le fait des Kallar (Krishnaswami AIYANGAR, Ancient 
India. 11 faudrait alors qu’il s’agît d’un groupe particulier de ces Kallar, autrement 
ceux-ci eussent été désignés par leur nom usuel. La forme Kalabhrar n’est pas tamoule 
(bhra est une notation sanskrite ou sanskritisante). 
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pändya a été rétablie par KatuñkoN (590-620)! A partir de ce 
prince la dynastie historique est indiquée jusqu’à Paräntaka 
NetuñcataiyaN, nommé dans la partie sanskrite Jatilaparäntaka 
(tam. calai = skr. jalä) qui accorde la charte pour le rétablissement 
de l’ancienne fondation de Palyäkacälai. Jatilaparäntaka donne 
cette charte la troisième année de son règne, soit en 768 ou 769, ce 
règne s'étant exercé de 765 à 815. 

Or nous savons par ailleurs que la vie de Buddhadatta, boud- 
dhiste tamoul, commentateur du canon pali et auteur de l’Abhi- 
dhammävalära et du Vinayavinicchaya en päli, se place autour de 
400 de notre ère et qu’il écrivait à Käverïpattanam sous le règne 
d'Accutaccutavikkanta Kalabbhakulanandana (Vin. 3178). Le 
vers qui donne cette indication présente parfois une autre leçon : 
kalambha au lieu de kalabbha. Comme l’a remarqué P.T. Srinivas 
lyengar?, ceci peut être dû à une réminiscence des Kadamba qui 
aurait interféré avec kalabbha dans l'esprit d’un copiste. De toute 
facon kalabbha, correspondant en päli à Kalabhrar, l’emporte en 
vraisemblance et en probabilité sur kalambha isolé. 

Buddhadatta, auteur päli antérieur à Buddhaghosa était d'URai- 
yür (Uragapuraniväsika) selon le colophon de l’Abhidhammaävalära. 
URaiyür et Käveripattanam appartenaient traditionnellement au 
royaume Cola au Nord du Pändya où avait régné Palyäkacälai 
mais l’usurpation des Kalabhrar a dû s'étendre à tout le pays 
tamoul. L'inscription de Vélvikkuti n'indique malheureusement 
pas le temps écoulé pendant cette usurpation ni entre Palyäkacälai 
et son commencement. Il n’en reste pas moins que nous devons 
placer le roi pändya en question un certain temps avant 400. Il se 
peut que la donation qu'il est dit avoir faite et que Jatilaparäntaka 
était censé rétablir après plus de quatre siècles, ait été supposée 
par des prétendus descendants des premiers bénéficiaires, mais il 
reste que Jatilaparäntaka y ajoutait foi et que l'existence de 
Palyäkacälai avant les Kalabhrar était certaine d’après la tradition 
dynastique en vigueur au vire siècle dans le pays qu'il avait 
gouverné. 

Or, parmi les références assez nombreuses aux Veda, aux brâh- 
manes védisants et aux choses védiques qui se trouvent dans la 
littérature du « Sangam » celles qui se rapportent à Palyäkacälai 
sont des plus importantes. 

Yäkacälai est la transcription tamoule du sanskrit yagasala et 
pal signifie «nombreux ». Le roi en question est donc celui qui a fait 
faire de nombreuses «halles aux sacrifices » (si on adopte, selon 


1. Nilakanta Sasrri, Hislory of South India, Oxford-Madras, 1955, p. 164. 
2 HIS 0 LAMmIIS p.532; 
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la traduction vague de «sacrifice » pour yäga, qui désigne 


plus précisément les cérémonies à oblations). 

Un poème de Kärikilär (PuR. 6) évoque d’abord le monde connu 
tout entier, comme si le roi le dominait effectivement, puis il exalte 
les succès de ce roi sur les ennemis, sa piété et sa générosité. Il ter- 
mine par le vœu que ce roi demeure autant que la Lune et le Soleil. 
Le thème du panégvyriste est déjà celui qui est devenu courant dans 
les inscriptions royales, non seulement dans l’Inde mais encore 
jusqu’au Cambodge. 

Le poème entier peut se traduire littéralement ainsi : 


CE A 


A 
3 


OT 


hr de 


8-9-10. 


ble 
12-13. 


14. 


15-16. 


17-18. 


Ce qui est au Nord, c’est le Nord aux montagnes en chaînes 
qui supportent les neiges!, 

Ce qui est au Sud, c’est le Sud à la Vierge? terrible, 

Ce qui est à l'Est, c’est l'Est à l’océan qui s’approche en 
battant le rivage. 

Ce qui est à l'Ouest, c’est l'Ouest au vieil océan de l’anti- 
quité. 

Ce qui est en bas, c’est, au premier ensemble dans la succes- 
sion régulière du groupe des trois?, 

le bas, au niveau du séjour des eaux. Ce qui est en haut 
c'est ce qui n’est pas terminé même par le monde des 
vachessÿ. 

En supputant une fortune qui s'étend en tant que crainte et 
que gloire, puisses-tu ne pas laisser pencher un côté comme 
le fléau d’une balance. Que ton côté prospère ! 

Chez les ennmis opposés à l’activité que tu mènes, 
ayant rassemblé, pour submerger, leur armée qui est un 
océan, tu as commandé avec bonheur les éléphants au 
petit œil brun foncé. 

Du côté des basses-terres vertes, tu as donné maints rudes 
remparts [conquis], 

tu as donné en présents aux gens, selon leurs rangs, les 
beaux ornements gagnés en opérant pour prendre ces 
remparts-là. 

Puisses-tu incliner ton parasol pour faire la circumambu- 
lation de la cité de Celui qui est riche de Trois-yeux, (le dieu) 
des sages (muni). 


1. L'Himälaya. 
2. KaNNiyakumari (Cap Comorin). 
3. La Terre, premier ensemble dans le groupe des trois plans successivement 


énumérés 


comme étant la Terre (nilam), l'espace (àkäyam) et le ciel (cuvarkkam). 


Il s’agit du bas pays pändya central. 
4. L’océan. 
5. Le Goloka. Ce qui est en haut va au-delà même du Goloka c’est-à-dire à l'infini. 
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19-20. Puisses-tu courber ta tête, à Grand, devant la main étendue! 
des sages des quatre mystères excellents ! 
21-22. Puisses-tu faner, Ô Seigneur, ta guirlande de tête par la 
violence de la fumée odorante qui brûle le pays des ennemis ! 
23-24. Puisses-tu chasser ta colère devant les visages lumineux 
boudeurs des femmes aux parures intactes (non touchées 
par d’autres hommes) ! 
25. Là, renfermant en ton cœur toutes les victoires, après avoir 
vaincu, 
26. à roi Kutumi à disposition d’incessante libéralité, 
27-29. puisses-tu demeurer comme la Lune aux froids rayons, 
comme le Soleil aux brillants rayons à la chaleur écrasante, 
Ô Grand, toi qui es au faîte de la Terre ! » 


Les vers 17 et 18 se réfèrent à la pradaksinä du temple du dieu 
aux Trois-Yeux des muni, donc de $iva, les vers 19 et 20 aux béné- 
dictions que le roi doit recevoir des muni des quatre Veda, désignés 
ici selon un usage très fréquent comme des « Mystères » (maRai). 
Le roi pratique donc le culte selon les muni çivaïsants en même 
temps qu'il révère les muni védisants. Ceci évoque la dualité et le 
rapprochement des deux traditions toujours en vigueur jusqu’au- 
jourd’hui des À gama et des Veda et montre cette dualité déjà établie 
à l’Extrême-Sud de l’Inde au temps de Palyäkacälai. Il y a d’une 
part le temple et le culte du Dieu suprême, d’autre part la récitation 
du Veda et l’accomplissement de cérémonies védiques. La faveur 
accordée à celles-ci par Palyäkacälai est confirmée par d’autres 
poèmes du PuRanaäNüRu, les 9e et 15e, dus à Nettimaiyar qui 
s'exprime ainsi, d’abord en Pur. 9: 


« 1. à vaches, peuples de brâhmanes {pärppaNa makkal) de 

même essence que les vaches et 
2. femmes, il vous a protégés, vous qui souffrez, 

3-4. vous qui n’avez pas eu des fils [précieux] comme l'or pour 
accomplir le pénible devoir envers ceux qui vont vivre du 
côté du Sud (les morts), 

9. lorsqu'il a dit : « Nous allons bientôt lâcher nos flèches, 
ralliez vos remparts ! », 

grâce au courage d’assumer de dire la voie du bon-ordre. 

Le ciel s’est obscurci des enseignes dressées nombreuses sur 

ses éléphants de tuerie. 

8. Qu'il vive, notre Seigneur Kutumi, son propre Seigneur à 

lui-même ! 


ee 


1. La main étendue, l’est pour bénir. 
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Il a donné aux danseuses plus d’or neuf liquéfié au rouge, 
lors de la fête de la mer, lui le Grand, 
qu'il n’y a de sable dans le PahRuli à la bonne eau. » 


Pur. 15 est dédié per son mot final, niNkë, « à toi! », à Kutumi 
pour être chanté dans la marche à l’ennemi appelée vañci, du nom 
de la guirlande qui s’y porte en guise d’emblème. C’est dans ce 
poème qu'il est fait allusion au grand nombre d’aires sacrificielles 
établies par Kutumi, d’où sa désignation comme Palyäkacälai : 


1. 
*: 
3. 


Las 


19-20. 


Là où les rues ont été creusées par les chars rapides, 
attelant de petits groupes d’ânes à bouches blanches, 

tu as dévasté les bons remparts au faîte large des gens de 
là-bas. 

dans les champs retentissant de foules d’oiseaux, produisant 
avec une abondance fameuse, 


. sous les sabots ronds des fiers chevaux aux crinières blanches, 
. toi qui as conduit ces chars dans le pays de tes ennemis. 


Les éléphants aux brillantes défenses 

à l'humeur de bouleverser, à l’encolure puissante, 

aux pieds énormes, aux regards furieux 

tu les as baignés dans les étangs qui étaient sous la protection 
de ces gens-là. 

Ainsi en est-il s’il advient que tu sois en colère. 

Avec les boucliers riches de l’éclat jeté par l’or brillant, 
sous cette protection dressant leurs longues piques, les 
ennemis 


. voulant prendre le dessus sur la force de l’avant-garde 


légère de [ta] brillante armée, 


. eux qui sont venus dans ce but, après qu’ils eurent manqué 


ce but, 

subissant le mépris, beaucoup vivent-ils [encore] ? Des 
irréprochabies 

bons traités et des quatre Veda 

gardant en grande considération la rare excellence, 

tu as accompli, bouillonnant d’oblations riches en beurre 
des cérémonies aux multiples excellences, d’une splendeur 
immortelle. 


. Sont-elles nombreuses les vastes aires plantées de poteaux 


sacrificiels ! 
sont-elles nombreuses ces choses-là ! ô Grand! Avec des 


courroies, soigneusement 


. pris de liens tendus sont les tambours chargés de pâte’, 


1. Les tambours sont chargés d’une pâte noire au centre de leur peau tendue. 
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24. pour la marche à l’ennemi que sur eux chanteront les 
chanteuses, 
25. Ô toi de force capable d'appréciation, voilà pour toi!» 


Dans ce dernier poème nous trouvons, vers 17, mention des 
«bons traités », naRpaNuval à côté des Veda (sous le nom même 
de « Veda »), littéralement des « bons fils », le mot paNuval corres- 
pond exactement à skr. sütra et il s'agit manifestement ici des sütra 
védiques rituels. Plus loin, les yaga paraissent sous le nom tamoul 
de vêluvi employé ailleurs comme équivalent de kratut. Les oblations 
de ghi du vers 19 sont appelées avuli (skr. &huli). Les « poteaux » 
et les «aires» du vers 21 sont respectivement des yüpa et des 
kalam. Ce dernier mot correspond à $ala. Le poète a donc employé 
indifféremment des termes tamouls et des termes sanskrits même 
en évoquant des choses spécifiquement védiques. C’est là un des 
faits qui montrent qu’on ne doit pas attacher trop d'importance 
pour dater les textes du Sangam, à la plus ou moins grande propor- 
tion de mots sanskrits paraissant dans ces textes. 

Nous traduirons encore le poème 224 du PuRanaNüRu, parmi 
ceux de la littérature du Sangam qui font allusion au rituel védique, 
parce qu'il nous donne quelques précisions supplémentaires. Il 
s’agit là d’une lamentation par KaruñkuLälataNär sur la mort du 
roi cola KarikäRperuvalattäN, évoquant sa puissance guerrière, sa 
magnificence comme patron des bardes dans les assemblées où il 
boit largement avec eux et comme patron du bon Ordre (aRam qui 
correspond à skr. rla et dharma) assuré par les rites védiques : 


« 1. Les forteresses, sans se soucier du combat, il les détruisait. 
2. Avec la société assemblée en compagnie il vidait des pots. 
3. En grand nombre, les bardes et toute leur parenté, il les 
patronnait. 
4. Du grand conseil où est complètement en vue la voie du Bon 
Ordre, 
. les bons connaisseurs des procédures conduisaient les dignes 
6. femmes à la nature de pureté, irréprochables quant à leurs 
vœux, avec lesquelles, 
7. dans l’enceinte à multiples couches circulaires, 
8. à haut pilier qui est un poteau [planté où] le milan avale, 
9. 1l accomplissait l’œuvre du rite védique. 
10. Il savait, certes, il était homme doué de connaissance. 
11. C’est lui qui est mort ! Ce monde-ci est à plaindre ! 
12. Quand les sources ont tari, quand il chauffe effroyablement 


1. Cf. TirumurukaRRuppatai 155-156 où Indra est appelé nüRupalvëlvi qui corres- 
pond à $alakralu. 
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13. au temps de l’été fertile en grandes famines, 

14. pour donner aux troupeaux utiles, aux groupes affamés 

15. les vachers aux couteaux pointus font tomber les fleurs, 

16. ils les cueillent et le veñkaït perd sa luxuriance. 

17. [Comme lui] les femmes à la nature tendre ont ôté leurs 
joyaux ! » 


L’« œuvre du rite védique », vetavëlvittoLil, s’accomplissait donc 
avec la participation des épouses conduites par les experts du Bon- 
Ordre dans une aire circulaire faite d’anneaux empilés (vraisembla- 
blement de terre) où il y avait un poteau {yüpa) planté devant le 
bec d’une représentation du milan c’est-à-dire d’un garuda figuré 
au sol, et formant un pilier ({ün, skr. sthüna) élevé. En effet eruvai, 
«milan », s'applique spécialement au pays tamoul à l’oiseau rouge 
brique à col blanc qu’on nomme karulaN (skr. garuda) et qu’on 
considère comme l'oiseau de Visnu. Cependant eruvai peut aussi 
désigner un autre rapace, appelé en tamoul kaLuku et qui pourrait 
rappeler davantage le $yena en forme duquel sont construits des 
autels védiques. 

On pourrait multiplier les textes mentionnant dans les mêmes 
conditions des rites védiques dans les poèmes du Sangam, mais 
l'indication la plus importante nous paraît être celle que nous avons 
relevée plus haut et d’après laquelle coexistent et sont observés 
simultanément par le roi le culte de $iva et le rituel védique avant 
400. Le rituel védique est essentiellement dans toute la tradition 
ultérieure du pays tamoul considéré comme assurant la bhukli, la 
prospérité, il doit donc être patronné par les rois pour le bien 
général du royaume mais la religion selon les À gama comportant 
l’adoration de Dieu, assure à la fois la bhukli et la mukli, la prospé- 
rité matérielle et la délivrance. 

Par ailleurs, il est clair que les poèmes tamouls anciens repré- 
sentent une littérature aussi originale par sa nature que par sa 
langue. Cette littérature n’est pas inspirée par des modèles sanskrits 
mais elle exprime une culture déjà panindienne où le Veda joue 
un rôle important. Telle qu’elle nous apparaît, elle s’est développée 
après les temps apparemment très anciens où le Nord et le Sud de 
l’Inde ont commencé à se connaître mutuellement. 


Paris. 


1. Butea frondosa Roxb. 
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La classe des braähmana attachés aux cours de Thaïlande et du 
Cambodge a été maintes fois mentionnée et elle a été particulière- 
ment étudiée par M. H.G. Quaritch WALES.!) On sait qu’elle utilise 
des textes sanskrits en caractères grantha, c’est à dire dans le type 
d'écriture employé pour le sanskrit au pays tamoul et non pas dans 
un type dérivé de ceux des anciennes inscriptions sanskrites de la 
Péninsule Indochinoise. Les manuscrits en cette écriture qu’ils utili- 
saient autrefois sont remplacés entre leurs mains par des transcrip- 
tions en caractères thai modernes et sont conservés pour la plupart à 
la Vajirañana National Library. Ces manuscrits, copiés en Thailande 
sur des originaux apportés du pays tamoul, attestent une différencia- 
tion sensible des lettres par rapport aux modèles grantha primitifs, 
mais cette différenciation est cohérente. Elle est la même dans tous 
les manuscrits que j'ai pu examiner (huit de Thaïlande et un du Cam- 
bodge). Elle constitue un type évolutif fixé de l’écriture grantha en 
Thailande et au Cambodge?) Elle a servi aussi à la transcription de 
plusieurs textes sanskrits rédigés en thaï, ainsi qu'ont bien voulu me 
l'indiquer M. Saeng MANTRAVITURA, qui a fait une étude spéciale 
des manuscrits sanskrits, et les autorités de la Bibliothèque Vajira- 
ñana et du Musée, lesquelles m'ont gracieusement communiqué tous 
ces documents. 

Ceux-ci, en sanskrit ou en thai, datent dans leur ensemble de 
la seconde moitié du siècle dernier. Ils sont écrits à l’encre jaune 
sur du carton noir plié en accordéon ainsi qu’il est commun en Thai- 
lande. Les originaux apportés de l’Inde ont dû être sur des feuilles 
de palmier mais ne semblent pas avoir été conservés. Il se peut aussi 
que les textes, transmis oralement n’aient été écrits qu’une fois leurs 
usagers installés en Thaïlande. En tout cas, ils émanaient-comme 


1) Siamese state ceremonies, London, 1931, p. 54 et suiv. 

2) Un modèle en a êté publié par O. FRANKFURTER dans Sixteen T'ables of Thai 
Alphabets current in Siam, Bangkok, Vajiranana National Library 1914: 
SnWTLAUI MIIMNU Brähmana Thai Alphabet. 
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le prouve l'écriture grantha—du pays tamoul et leur contenu se rap- 
portant au rituel des Agama sivaites est analogue à celui de textes 
toujours en usage dans l’Inde du Sud, qui entremêlent les prescriptions 
de formules védiques et de mantra hindouistes, dits ägamiques ou 
tantriques. 

Les informations que l’on possède depuis Crawfurd sur l’origine 
des brâhmanes usagers de ces textes, indications que M. Quaritch 
WALES a relevées, font aussi venir les brâhmanes en question du Sud 
de l’Inde, sinon exclusivement, du moins partiellement. M. Quaritch 
WALES a recueilli aussi d’un brâhmane du Cambodge, l’assertion que 
son ancêtre venait du Kaïlasa. Il n’a pu prendre au sérieux cette in- 
dication, qui parait fantaisiste. Mais il ne s’agit pas d’un propos isolé; 
la tradition des brâhmanes du Cambodge les rattache effectivement 
au Kaïlasa. Or il existe dans l’Inde, précisément au pays tamoul 
d’où viennent les textes sanskrits des brâhmanes du Cambodge comme 
de ceux de Thaïlande, une lignée spirituelle qui s’appelle en sanskrit 
Kailasa—parampara et en tamoul Kayilayaparamparai. C’est évidem- 
ment à cette lignée que se rattachent les brâhmanes qui disent que 
leurs ancêtres sont venus du Kaiïlasa. 


Ceci permet d’identifier et de bien localiser leur milieu d’ori- 
gine dans l’Inde. Cette lignée transmet l’enseignement du Saivasid- 
dhänta énoncé par Siva sur le Kailäsa en faveur de Nandin communi- 
qué par ce dernier à Sanatkumara, par celui-ci à SattiyañaNataricaNi 
(Satyajñanadarsanin), qui l’a lui-même donné à ParañcotimuNi. C'est 
ce Parañcôti qui l’a répandu dans le monde humain par l'intermédiaire 
de l'enfant miraculeux Meykantatevar. Parañcoti, se rendant à travers 
l’espace du Kaïiläsa au Potiyamalai, la montagne de l’Extrême-Sud où 
est retiré Agastya, se serait senti entravé dans sa course en passant 
au dessus de Tiruvennainallür où se trouvait, élevé par son oncle 
maternel, l'enfant prodigieux nommé CuvetavaNapperumal, et alors 
âgé de deux ans, qui avait façonné un liñga et se tenait en méditation 
devant. Il descendit, instruisit l’enfant et lui donna la consécration 
(diksa) avec le nom de Meykantatevar, ‘le Dieu qui a vu la réalité ”, 
appellation synonyme du nom sanskrit de Satyajñanadar$sanin, son 
propre maître. Avec Meykantatevar, la légende rejoint l’histoire : il 
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est l’auteur du célèbre CivanaNapotam. (Sivajñanabodha ) et appar- 
tient au XIIIe siècle.?) 


C’est dans la lignée de ses disciples qu’ont paru les fondateurs 
de deux dépendances (atiNam, skr. adhina) de la Kailasaparampara, 
dépendances qui sont deux communautés religieuses ayant pour 
centres respectivement les monastères (#”atam) de TiruvavatutuRat 
et de Tarumapuram (Dharmapuram) et qui possèdent des branches 
dans tout le pays tamoul. 

Indépendamment des deux centres communautaires, se dis- 
tinguent aussi comme provenant toutes deux du Kaïlasa, deux tradi- 
tions d’enseignement : la Skandaparampara et la Nandiparampara.4) 
C’est de la première que se réclame un des auteurs les plus impor- 
tants, supérieur au XVIe siècle d’un centre communautaire de Cüriya- 
NarkGyil, Sivagrayogindrajfänasivacarya. 

Ses oeuvres sont nombreuses et sont principalement son com- 
mentaire sur le Sivajñanabodha et plusieurs exposés de la doctrine du 
Saivasiddhänta ou Suddhädvaita.5) 


Parmi les textes de Thailande et du Cambodge, nous ne con- 
naissions pas d’équivalents à de pareils ouvrages de doctrine, mais la 
doctrine (j#ana ou vidya) ne constitue qu’un des quatre pada des 
Agama où Tantra çivaïtes. Les trois autres règlent le comportement 
(carya) du fidèle, son entraînement psychosomatique ( yoga) et les 
rites généraux (kriya). A ces derniers une importance considérable 


3) A. Mutäaliyar Cinkäravelu ApitaNacintämani, CeNNai (Madras), 1934, s.v. 
Meykanta Tevar, p. 1 341; J.M. Nallaswami Pillai, Sivagnabotham of Meykanda 
Deva, Dharmapuram Adhinam, p. III—-IV. 


4) St Sivajñänabodhah Srimacchivägrabhäsyopetah .... Brahma$rikrsnasastribhi- 
hsamyakpariodhitv$& ... Kumbhaghonam, kalyabdah 5022 (1920 A.D.), 
Bhumika, p. 1. 

5) La littérature sanskrite de cette école est restée jusqu’ici peu étudiée, sans doute 
parce que les éditions en sont en caractères grantha. La littérature tamoule 
parallèle est mieux connue grâce principalement à Graul, Pope, Schomerus et 
Nallaswamy Pillai. Surendranath DASGUPTA a pensé, mais à tort, que cette 
littérature tamoule n’était que la réplique des oeuvres sanskrites ( A History of 
Indian Philosophy t. V, Cambridge 1955, p. 20). En réalité les textes tamouls 
et sanskrits sont parallèles, ils ont été conçus et rédigés dans le même milieu 
tamoul, souvent par les mêmes auteurs, tantôt dans une langue tantôt dans l’autre. 
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est attachée pour toute la communauté et même pour l'humanité tout 
entière. Sivagrayogindra a pris lui-même soin de les enseigner dans 
un ouvrage fait de citations des Agama, la Kriyadipika) C’est à 
cette catégorie des textes de rituel et d’invocations et formules usitées 
pendant les rites que se rattachent les textes sanskrits des brâhmanes 
de Thaïlande et du Cambodge. 

Il est naturel qu’il en soit ainsi. Même si l'ensemble des doc- 
trines et des prescriptions de la Kailäsaparamparä a été une fois in- 
troduit tout entier dans la Péninsule Indochinoise, la doctrine n’a pu 
se maintenir face à la religion dominante du bouddhisme fheravada à 
laquelle les brâhmanes en question se sont d’ailleurs ralliés. Les 
rites et les formules, spécialement les rites et les formules de prospé- 
rité générale, devaient au contraire se conserver chez eux dans les 
cours royales, le bouddhisme fheravada, qui enseigne à s’affranchir du 
monde, n’ayant pas de prescriptions liturgiques pour le bon ordre des 
états. La classe des brâhmanes, même devenue bouddhiste, devait 
donc garder la fonction héritée de la tradition du Kailasa. 


Cette fonction était assurée au Cambodge, avant la propagation 
du bouddhisme #heravada, principalement par les purohita des rois 
çivaites, comme en font foi nombre d'inscriptions sanskrites. On peut 
donc se demander si les brâhmanes d’aujourd’hui ne font pas directe- 
ment suite à ces purohita d’autrefois. 

Une circonstance viendrait à première vue à l’appui de cette 
hypothèse : une des dispositions architecturales fondamentales qui ont 
été réalisées au Cambodge dans la période de la construction des 
grands monuments fait partie de celles que prescrit la tradition de la 
Kaiïilasaparampara. Celle-ci paraîtrait donc avoir été établie ancien- 
nement dans l’Empire khmer et serait simplement continuée partielle- 
ment dans un milieu brâhmanique converti au bouddhisme mais resté 
à part du fait de son origine brâhmanique et de sa spécialisation fonc- 
tionnelle 


6) L'édition grantha de Madras, kalyabdah 5031 (1929) par Su. $riramasästrin 
s'intitule : $rikailäsaparamparasamagatasrimatskandaparamäcaryalabdhänugraha- 
srivamadevamaharsisampradayapravarttakaih $risüryanärkoyiladhinajïanaguru- 


s ; de : RER : De 
pitham alankrtavadbhih $rimadativarnaSramacarya$aivasamayaparipalakagivagra- 
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11 s’agit de la structure de certains des ‘“‘temples-montagnes”. 
Celle-ci n’a pas pour modèles de grands temples indiens et pourtant 
se trouve indiquée dans les textes sanskrits des Agama et employée 
jusqu’aujourd’hui dans de petits monuments. Ces monuments sont 
élevés sur les tombes de fidèles identifiés à Siva par la diksa et qui 
doivent être enterrés et non brûlés comme les hommes ordinaires. 
Sur une telle tombe, on peut construire un monument en pyramide à 
gradins surmonté d’un linga qui peut être lui-même abrité d’une tour 
(präsada ) et être l’objet du culte. C’est là du moins ce que prescri- 
vent d’après des ouvrages plus anciens, la Kriyadipika?) relevant de 
la Kailasaparamparä et d’autres textes du même milieu. C'est aussi 
la disposition des principaux ‘temples-montagnes ” khmers dans 
lesquels on avait—à juste titre comme le confirme maintenant la con- 
cordance de cette structure avec nos textes—déjà reconnu la fonction 
de tombeaux.8) 


Un autre fait pourrait être invoqué en faveur de l’hypothèse 
d’une continuité dans la lignée des brâhmanes depuis la période çivaite 
jusqu’aujourd’hui. Les statues brâhmaniques en bronze les plus an- 
ciennes de Thailande remontent à la période de Sukhodaya et attes- 
tent la persistance des cultes brâhmaniques, ou tout du moins des 
rituels des Agama, en pleine période de floraison bouddhique thera- 
vada. Elles représentent donc un jalon dans cette continuité qui est 
ainsi d'autant plus probable que, comme nous l’avons dit, la fonction 
rituelle des brâhmanes restait nécessaire après l’adoption du boud- 
dhisme 1heravada. 

Il ne s'ensuit cependant pas que les groupes des brâhmanes 
actuels de Thailande et du Cambodge descendant des anciens purohita. 
Les indications recueillies par Crawfurd et rappelées par Quaritch 


7) Kriyadipika, p. 262-267. 

8) Cf. G. COEDES, Pour mieux comprendre Angkor, Paris 1947, p. 68 et suiv. 
D’autres temples-montagnes dont rien n’indique qu’ils soient construits sur des 
tombes représentent seulement le centre du cosmos sur lequel règne Siva et que 
représentent aussi les pyramides sur tombes. Le symbolisme de ceux-là est 
conforme aux conceptions cosmologiques indiennes générales mais avec des traits 
qui appartiennent plus spécialement aux Agama, cf. J. FILLIOZAT, Le Symbo- 
lisme du Monument du Phnom Bakheng, B.E.F.E.O., XLIV p. 527 et suiv. 
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WALES au sujet de leur origine font venir leurs ancêtres de l’Inde en 
des temps relativement récents. D'autre part, s’ils avaient conservé 
une tradition et des textes traditionnels depuis une époque antérieure 
au XIVe siècle sans apport plus récent de l’Inde, ces textes auraient 
été écrits avec les caractères de cette époque ou localement dérivés 
de ces derniers. Or ils sont en caractères grantha dont le prototype 
pourrait remonter au XIVe siècle mais qui sont propres à l’Inde du 
Sud et non à l’Indochine hindouisée. Nous devons conclure qu’il y a 
bien eu continuité de fonction pour les brâhmanes d’Indochine depuis 
l'adoption du bouddhisme theravada jusqu'aujourd’hui, mais que cette 
continuité a été assurée par un ou plusieurs renouvellements d’apports 
de l’Inde tamoule selon la tradition générale de la Kailasaparampara. 


Mais en quel sens, la désignation de ‘“brahmana” qui est 
affectée en Thaïlande et au Cambodge aux groupes actuels est-elle 
légitime? Il est évident qu’elle ne l’est plus au regard des définitions 
du Dharma strict à partir du moment où les brâhmanes venus de 
l’Inde ont épousé de génération en génération des femmes des pays 
où ils s’étaient établis. D’autre part la lignée spirituelle de la Kaila- 
saparampara est loin d’exiger l’appartenance à la classe brâhmanique. 


Meykantatevar était un velalaN, c’est à dire qu’il appartenait 
à une classe estimée, mais parmi les Südra. Les saints çivaites an- 
térieurs avaient appartenu à toutes les classes. C’est seulement, 
parmi les çivaites, le groupe des smärta qui est formé de brâhmanes. 
Le Saivasiddhanta de la Kailäsaparampara a précisément réagi contre 
l’exclusivisme de la classe des brâhmanes. 


Tiruvampaladesikendra, le septième chef du Dharmapuradhi- 
nam depuis le fondateur NäNacampantamürti, a formé de citations 
des Agama, une Varna$ramacandrika®) qui établit l’ancienneté de la 
tradition universaliste. Sivagrayogindra a pris, de son côté parmi 
ses titres celui d’ativarna$ramäcarya, le ‘maître qui est au delà des 
classes et des stages de la vie”. Il n’est donc pas certain que l’ascen- 
dance des “brahmana ” relevant en Indochine de la Kaïilasaparampara 
ait été exclusivement brâhmanique au sens strict. 


Cependant, dès l’antiquité, il a été admis en Indochine que des 
fils de brâähmanes venus de l’Inde et de femmes du pays gardaient 


9) Ed. Subrahmanyadesikendra, Dharmapuram 1930. 
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l'appartenance à la classe brâhmanique. Ce fut le cas déjà pour les 
descendants de Kaundinya et de la nagï Soma. Or Manu atteste 
l'existence d'une théorie d’après laquelle la naissance de l’homme 
seule compte pour déterminer celle de ses enfants, la femme étant 
comme le champ dans lequel la graine est déposée et la graine seule 
non le champ, déterminant l’espèce, la jati de la plante.l0) La graine 
est en tout cas prédominante : “ puisque par la prévalence de la graine 
il y a des rsi honorés et fameux (Rsya$rñga, né d’un brâhmane et 
d’une biche) qui sont nés d'animaux (femelles), la graine l'emporte”.11) 

Toutefois, même dans cette théorie, la nature de la femme n’est 
pas indifférente pour la descendance. La femme ne doit pas être de 
même ascendance mâle (gotra) que son mari: le mariage d’un homme 
avec la fille son frère serait un inceste. Mais elle doit être de même 
parage. Cette dernière condition est assurée particulièrement lors- 
qu’un homme, l'oncle maternel (#ätula), épouse la fille de as soeur : 
cette fille est par sa mère du même ‘“ champ” que son oncle maternel 
et mari, mais elle est par son père d’ascendance mâle différente. 
C’est sans doute en raison d’idées de cette sorte que nous voyons 
notées soigneusement dans les inscriptions de l’ancien Cambodge, les 
descendances par les oncles maternels et les lignées féminines.l2) 

Quoiqu'il en soit, la tradition de la Kaïlasaparampara, la grande 
propagatrice des doctrines çivaites et des rites des Agama, n’exigeait 
pas l’appartenance stricte de ses maîtres et de ses officiants à la classe 
des brâhmanes. Mais elle était bien loin de les exclure et, dans la 
mesure où elle utilisait des rites de bhukti, de ‘* jouissance ”, rites as- 
surant d’abord la prospérité de l’état et rites qui comportent un im- 
portant héritage védique, elle devait donner la préférence par l’ac- 
complissement du rituel à des ‘“brâhmanes ”. 


10) MANU, IX, 35-40. Cf. J. FILLIOZAT, Les divisions sociales de l’Inde, p. 
XXVI, dans G. Olivier, Anthropologie des Tamouls du Sud de l’Inde, Paris, 
1961. 

11) MANU, X, 72. 

12) Par exemple: Inscr. de Sdok Kak Thom XXXI, G. COEDÈS & P. DUPONT, 
Les stèles de Sdok Kak Thom, Phnom Sandak et Prah Vihar, B.E.F.E.O. 
XL, p. 96; G. COEDES, Jnscriptions du Cambodge, 1 p. 39. (Une inscrip- 
tion de Civasma, XXX ). 
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LA PLACE DES ÉTUDES TAMOULES 
DANS L’INDOLOGIE 


Les opinions ont varié considérablement au sujet des Tamouls et 
des Dravidiens en général depuis le début des études indiennes. Les 
premiers échanges intellectuels et religieux importants entre les Indiens 
et les Européens aux XVII® et XVIII® siècles ont eu lieu surtout par 
l’intermédiaire du tamoul. Les deux missionnaires italiens Roberto de 
Nobili et Costante-Giuseppe Beschi ont maîtrisé la langue tamoule et 
acquis une profonde culture indienne par le tamoul, en même temps 
que, pour Nobili du moins, par le telugu et le sanskrit. Beschi non seu- 
lement est devenu un lettré tamoul accompli et un auteur encore estimé 
de nos jours, mais encore il a fait connaître à l’Europe à la fois la langue 
courante et la langue poétique des Tamouls et l’existence chez eux d’une 
culture littéraire très riche et très élevée. 

Cependant les lettrés tamouls cultivaient ardemment la littérature 
sanskrite en même temps que la leur et souvent de préférence à la leur, 
parce qu’elle appartenait non seulement à leur pays mais encore à toutes 
les contrées de l’Inde, comme le latin était commun à toutes les con- 
trées de l’Europe. Ils recommandaient eux-mêmes aux Européens qu’ils 
initiaient, l’étude du sanskrit. Ce dernier et la culture qu’il exprimait 
apparaissaient donc comme fondamentaux pour la connaissance de la 
civilisation indienne et les savants étrangers devaient nécessairement 
s’adonner principalement aux études sanskrites, ce qu’ils pouvaient d’ail- 
leurs faire aussi bien au Bengale qu’au pays tamoul. 

De plus la découverte de la parenté du sanskrit avec les langues 
anciennes de l’Europe a encore renforcé la vogue du sanskrit. Enfin, 
l’exégèse védique et le développement de la théorie de la colonisation 
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d’une Inde tribale inculte par la civilisation noble des Aryens, ont 
éloigné des études tamoules et dravidiennes bien des indianistes du 
XIX° siècle. Croyant que les littératures dravidiennes, tamoule, mala- 
yalam, kannada et telugu, s'étaient développées entièrement sous l’in- 
fluence de la littérature sanskrite, on les a négligées. On ne leur a reconnu 
d'originalité qu’en leur langage et la linguistique dravidienne s’est formée 
pratiquement sans philologie. Aujourd’hui encore elle opère surtout à 
partir des enquêtes linguistiques actuelles, d’ailleurs indispensables, et 
des dictionnaires où sont mêlés les mots de tous les temps. Elle ne dis- 
tingue pas encore régulièrement les données anciennes des récentes. 
L'étude linguistique a cependant fourni une information qui a été 
jugée capitale: celle de la parenté du brahui du Balucistan avec les lan- 
gues dravidiennes localisées dans le Sud. L’îlot linguistique brahui à 
été considéré comme le témoin d’une occupation générale du sous-con- 
tinent indien par des Dravidiens qui auraient été repoussés et confinés 
dans le Sud par l'invasion aryenne. On s’est hâté de retrouver dans 
le peuple brahui des caractères anthropologiques le rapprochant des 
Dravidiens du Sud et d'identifier avec ceux-ci les Däsa et Dasyu que, 
d’après le Veda, les Aryens avaient combattu. Pour cela on a tout d’abord 
confondu les Brahui avec une colonie noire d’origine africaine installée 
dans leur région, alors que les vrais Brahui sont physiquement proches 
des populations iraniennes environnantes. Surtout, bientôt revenu de 
cette confusion, on s’est attaché à assimiler les Däsa et Dasyu aux Dra- 
vidiens. Dans leur Vedic Index, Macdonell et Keith écrivaient encore 
que le qualificatif védique des Dasyu anäs, interprété comme signifiant 
« noseless », « would accord well with the flatnosed aborigenes of the 
Dravidian type, whose language still persists among the Brahui ». Ils ne 
mentionnaient pas que le Rgveda caractérise encore les Däsa comme ayant 
six yeux et trois têtes (X, 99, 6). De plus leur information anthropolo- 
gique sur les Indiens du Sud était en recul sur celle de Strabon qui, au 
1° siècle avant notre ère avait écrit de son côté: « Quant à notre espèce, 
elle y est [dans l'Inde] représentée par deux types: le type des hommes 
du Midi qui ressemblent aux Ethiopiens par la couleur de leur peau et 
au reste des humains par leur physionomie et la nature de leurs cheveux. 
et le type des hommes du Nord qui rappelle plutôt le type égyptien » !. 
Arrien avait repris ce passage en précisant: « Les Indiens du Sud res- 


1. Géographie, XV, 1, 13, traduction A. TARDIEU, Paris, 1880, t. III, p. 208. 


402 


La place des études tamoules dans l’indologie 49 


semblent plus particulièrement aux Ethiopiens: leur teint et leur cheve- 
lure sont noirs, avec cette différence qu’ils n’ont pas le nez aussi camus 
ni les cheveux aussi crépus que les Ethiopiens » ?. Et c’est bien la cons- 
tatation des anthropologistes d’aujuord’hui: les Dravidiens n’ont pas le 
nez plat, bien que le nez soit d’autant plus fin et plus saillant que la 
caste considérée occupe un statut social plus élevé ?. 

Dans le domaine de l’histoire on a forcément noté de bonne heure 
l'existence des trois royaumes tamouls du Sud mentionnés par Asoka, 
ceux des Pändya, des Cera et des Cola, comme indépendants de son 
empire du Nord qui atteignait cependant le Nord du pays Kannada et 
le pays Andhra de langue telugu. On a connu de bonne heure aussi les 
invasions tamoules à Ceylan et le commerce des tamouls avec l'Occident. 
Mais on croyait qu’au moins dans leur forme actuelle, les plus anciens 
textes tamouls ne remontaient pas au delà du VII* siècle et qu’ils ne 
contenaient qu’un reflet de la culture sanskrite. On ne connaissait d’épi- 
graphie que relativement tardive. 

Nombre d’érudits tamouls ne sont pourtant efforcés, depuis la fin du 
XIX° siècle surtout, de relever leur littérature du discrédit relatif en 
lequel elle était tenue par les indianistes. Mais ils l’ont fait souvent en 
faisant état de légendes ou en revendiquant sans preuve une antiquité 
prodigieuse pour leur culture, ce qui rendait leur cause suspecte. Certains 
cependant — et on doit à cet égard citer spécialement Ve. Cäminädaiyar 
— dès la fin du XIX°* siècle, se sont employés à éditer remarquablement 
les textes anciens, sans se laisser entraîner dans des théories ou des 
revendications d’excellence et d’antiquité. Ils ont fourni ainsi les maté- 
riaux indispensables à la fondation de la philologie tamoule. Ils n’ont 
malheureusement pas réussi à attirer d'emblée sur ces matériaux l’intérêt 
des indianistes traditionnels. 

La chronologie restait problématique, les textes étaient difficiles, 
les rares portions traduites l’étaient d’après des commentaires médié- 
vaux d’autorité incertaine, les études des érudits tamouls attribuaient 
trop souvent aux textes originaux des données qui ne se trouvaient 
que dans ces commentaires et certains auteurs niaient abusivement et 
naïvement l'influence du sanskrit sur ces textes, éveillant la méfiance 
et non la conviction des sanskritistes. 


2. Indikè, VI, 9. Traduction P. CHANTRAINE, Paris, 1927, p. 31. 
3. G. Ouivier, Anthropologie des Tamouls du Sud de l'Inde, Paris, 1961, p. 126. 
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Aujourd’hui, en dépit des progrès considérables réalisés à bas bruit 
par les études tamoules, un intérêt nouveau pour elles, légitime en soi 
mais passionné, vient, dans certains milieux, troubler encore la sérénité 
de la recherche. 

La découverte de la civilisation dite de l’Indus, dont on sait main- 
tenant qu’elle s’étendait au delà du bassin de l’Indus jusqu’à celui du 
Gange et au Gujrat, suscite des débats qui rappellent les spéculations 
sur les hiéroglyphes avant Champollion. 

Sir John Marshall, généralement suivi, a fait de la civilisation de 
l’Indus une civilisation indienne prévédique, comme si la datation rela- 
tive des textes et de la culture védique, proposée par Max Müller à titre 
indicatif, donnait la date absolue de l’entrée en Inde des premières 
populations aryennes. Les déchiffrements des sceaux de l’Indus, dont 
l'écriture a d’abord été rapprochée de celle de l’Ile de Pâques, ont été 
tentés par Hrozny à partir du hittite hiéroglyphique, par d’autres en 
sanskrit et, depuis les travaux du R. P. Heras, en dravidien par plu- 
sieurs savants russes, scandinaves, allemands et tamouls. Mieux encore, 
certains veulent retrouver, à travers leurs déchiffrements et leurs inter- 
prétations des figurations et des objets, les origines des religions et des 
conceptions sociales de l’Inde historique, Inde indo-aryenne comprise. 

Si on admet que la civilisation de l’Indus est antérieure à toute 
influence aryenne védique dans le pays, et en constatant que le brahui 
est un îlot de langue dravidienne isolé par la conquête aryenne, c’est 
bien une langue du groupe dravidien, dont le tamoul est le plus ancien 
représentant, qui a le plus de chances d’avoir été celle des sceaux de 
l’Indus. Mais, sans bilingue et sans donnée certaine d’aucune sorte sur 
l'usage des sceaux et la symbolique des représentations, tous les déchif- 
frements restent arbitraires. 

Les études tamoules ne peuvent partir de ces tentatives. En atten- 
dant des découvertes décisives, elles doivent se contenter de l’ample 
documentation maintenant accessible qui est à notre disposition et dont 
il est temps de déterminer quelle part elle doit prendre dans la recher- 
che indologique. 

Cette documentation est littéraire, épigraphique et archéologique. 
Elle est complétée par une foule de données indirectes à prendre dans 
les littératures de l'Antiquité classique, dans les littératures sanskrite, 
päli et prakrites et dans les données que fournissent les pays où s’est 
manifestée l’influence des Tamouls, à Ceylan, en Indochine, en Indonésie 
et jusqu’en Chine. 
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La littérature tamoule ancienne est représentée par un ensemble de 
recueils de poèmes et de textes indépendants, qu’on appelle Sangam 
(Cañkam). La notion de Sangam ou « Compagnie » (le mot est le sans- 
krit sañgha) ne peut remonter au temps de la composition des poèmes. 
Ceux-ci sont classés dans les recueils actuels, les uns d’après le sujet: 
PuRam ou l’« Extérieur » et Akam, l’« Intérieur » ou le « Coeur », selon 
qu'ils traitent d’exploits ou de sentiments, les autres d’après le mètre 
employé et la longueur des poèmes. Les oeuvres des divers auteurs sont 
habituellement réparties dans des anthologies d’après leurs sujets ou leurs 
formes et leurs dimensions et non pas selon le milieu et l’époque qui les 
ont produites. À ces anthologies, dont la compilation est évidemment 
postérieure aux compositions qu’elles rassemblent, s’ajoute un traité de 
grammaire et de poétique, le To/käppiyam dont le titre signifie « Ce qui 
se rapporte aux anciens poèmes ». On rattache encore à la littérature 
dite du « Sangam » deux grands romans en vers, le Cilappatikäram et 
Manimékalai. 

La légende veut que trois « académies » (c’est ainsi qu’on traduit or- 
dinairement Cañkam) se soient succédées au pays tamoul, à Maturai, les 
oeuvres existantes étant celles de la dernière. Les précédentes auraient 
siégé pendant des milliers d’années mais auraient été englouties par la 
mer avec leurs productions. Certains ont vu là des souvenirs historiques 
et même géologiques, car les Tamouls auraient peuplé le continent dis- 
paru du Gondwana qu'ont supposé les géologues. En fait la légende est 
attestée pour la première fois dans un ouvrage de la période entre 750 et 
1000, l’IRaiyaNär akapporul et reprise dans deux versions d’un ouvrage 
encore plus tardif le TiruvilaiyataRpuränam *. Le flot destructeur dont 
il s’agit est le pralaya qui périodiquement ramène le monde au chaos 
selon la cosmologie indienne générale. De plus la légende porte la marque 
d’un milieu féru de littérature sanskrite qui ne craignait pas de faire 
enseigner le tamoul aux Tamouls par un sage venu du Nord, Agastya! 
Il faut bien cependant qu’il y ait eu quelque groupe de lettrés à Maturai 
pour compiler et structurer la littérature du Sangam. Mais c’est là tout 
ce qu’on peut admettre d’historique dans la légende. 

Quoiqu'il en soit, l’ensemble de cette littérature est régi par des 
règles de poétique très élaborées. Il ne s’agit pas des premiers balbu- 


4. Cfr. François Gros, Le Paripatal, Publ. de l’Institut français d’indologie, n. 35, 
Pondichéry, 1968, p. IV et suivantes. 
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tiements d’un art qui se cherche mais d'oeuvres qui supposent une 
maîtrise traditionnelle et bien des modèles perdus. Nous avons par 
ailleurs une preuve de l’antiquité et de la diffusion lointaine d’au moins 
une légende de la littérature tamoule reprise dans le TiruvilaiyataRpura- 
nam du XII: siècle. En effet l’histoire de Pandaia, fille d'Héraklès indien 
recueillie, à la fin du IV: siècle avant J.C. par Mégasthène, dans le Nord 
de l'Inde et qu’il localise lui-même au pays Pändya est un prototype de 
la version du XII siècle *. 

Mais ceci nous indique qu’on ne peut dater les oeuvres par leur con- 
tenu poétique ou légendaire. Il faut y trouver des allusions à des faits 
datables. Or plusieurs poèmes du Sangam en contiennent. Le Cilappati- 
käram mentionne comme contemporain de l’auteur le roi de Ceylan Kaya- 
väku. Il ne peut s'agir que de Gajabähu qui a régné à la fin du II° 
siècle de notre ère. Ce synchronisme a été contesté avec des arguments 
très faibles. Un autre est fourni par des recoupements précieux. Il est 
question à plusieurs reprises dans une anthologie du Sangam (PuRana- 
NäRu, 6, 9, 15) d’un roi Pändya qui faisait accomplir des sacrifices védi- 
ques et dotait les védisants. Or une inscription de 768 ou 769 rétablit 
une donation de ce roi abolie par des usurpateurs, les Kalabhra. L'un 
d’eux, au témoignage de Buddhadatta, auteur tamoul bouddhiste qui écri- 
vait en päli, régnait de son temps, c’est-à-dire vers 400. Il faut donc que 
le roi Pandya en question ait été antérieur à cette date *. Et il n’y a pas 
à trop s'étonner qu’une inscription du VIII siècle reprenne une affaire 
du V*. En effet, une inscription de 1215, à Uttaramérür, au sujet d’an- 
ciennes fondations rappelle quatre inscriptions se rapportant à ces mêmes 
fondations; trois sont conservées et l’une d’elles est datée de 957 7. Une 
même affaire pouvait être suivie au pays tamoul pendant plusieurs siècles. 

Indépendamment des synchronismes précités et qui, évidemment, 
ne peuvent valoir que pour les oeuvres qui en fournissent les éléments, 
non pour l’ensemble du Sangam, les partisans d’une datation ancienne 
de cet ensemble ont fait valoir que les mots d'emprunt au sanskrit 


5. Cfr. R. DESsiGanE, P. Z. PATTABIRAMIN et J. FILLI0ZAT, La légende des jeux de 
Civa à Madurai, Publ. IFI, n. 19, Pondichéry, 1960, p. XII et suivantes. 

6. Cfr. P. T. SRINIVAS IYENGAR, History of the Tamils f*om the earliest times to 
600 A.D., Madras, 1929, p. 439, 535 et J. FizcrozAT, Le Veda et la littérature tamoule 
ancienne, dans « Mélanges d’indianisme à la mémoire de Louis Renou», Paris, 1968, 
p. 294 et suivantes. 


7. Cfr. François Gros et R. NaAGaswamMy, Uftaramérür, Publ. IFI n. 39, Pondi- 
chéry, 1970, p. 18. 


406 


La place des études tamoules dans l’indologie 58 


étaient rares dans ces textes. En conséquence ceux-ci seraient antérieurs 
à l’influence du Nord. L’argument est sans valeur non seulement parce 
que la plupart des textes contiennent tout de même des mots sanskrits 
et font des allusions précises même au Veda, mais encore parce qu’un 
certain nombre de mots considérés comme purement tamouls sont en 
réalité des emprunts au prâkrit, particulièrement à l’ardhamägadhi des 
Jain qui ont joué un grand rôle au pays tamoul et s’y maintiennent d’ail- 
leurs aujourd’hui en plus grand nombre qu’on ne le croit communément. 
Il reste que les emprunts à l’indo-aryen, sanskrit ou moyen-indien, sont 
bien moins fréquents dans la littérature du Sangam que dans les couches 
ultérieures de la littérature tamoule et que, dans celles-ci, les mots prâ- 
krits conservés sont ceux qui avaient déjà été adoptés à l’époque du 
Sangam. Il apparaît donc que cette époque coincide avec celle où l’indo- 
aryen s’employait couramment sous des formes de moyen-indien, avant 
que le sanskrit ne devienne la langue de relations générales commune aux 
diverses parties de l’Inde aux langages différenciés. Ceci, en concordance 
avec les synchronismes relevés, place l'élaboration de la littérature du 
Sangam dans la période des derniers siècles avant J.C. et des premiers 
après. En tout cas, les relations entre le Nord et le Sud étant établies 
depuis au moins le IV® siècle avant notre ère, nous ne possédons pas de 
textes tamouls antérieurs à toute connaissance du Nord. Les inscriptions 
tamoules les plus anciennes que nous connaissions ‘, et dont certaines se 
trouvent sur des poteries de Virampattinam-Arikamedu, près de Pondi- 
chéry, datées du I‘ siècle de notre ère par leur mélange avec des pote- 
ries arettines, sont en écriture dite brähmïi qui est celle répandue par 
Asoka jusqu’à Ceylan. 

Nous ne connaissons pas les débuts de la littérature tamoule, mais 
nous la trouvons toute formée en plus de cent mille vers au début de 
notre ère et exprimant une culture déjà pan-indienne. Elle n’en est pas 
moins originale par la langue, par la poétique et par nombre des sujets 
traités. Elle est surtout profane, ni religieuse ni normative comme celle 
du sanskrit brahmanique qu’elle connaît mais qu’elle n’a pas imité. 
Elle comporte cependant des allusions aux choses religieuses. Tout 
d’abord des allusions que nous avons déjà mentionnées aux textes et 
aux rites védiques, mais surtout quelques poèmes proprement religieux 


8. Cfr. IRAVATHAM MAHADEVAN, Corpus of the Tamil-Brabmi inscriptions, Madras, 
1966. 
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qui sont parmi les premiers témoignages des développement de l’hin- 
douisme. 

Une anthologie, le Paripätal *, ainsi nommé du nom technique des 
pièces de poésie qui le composent, chante les dieux Tirumäl, qui corres- 
pond à Visnu, et Cevvël qui répond à Skanda et qui se nomme encore 
MurukaN en tamoul. Il chante aussi la ville de Maturai et sa rivière la 
Vaiyai. Un autre poème, le TirumurukäRRuppatai est consacré exclu- 
sivement à MurukaN-Skanda. C’est une invite à visiter les lieux saints 
consacrés à ce dieu. 

Que ces dieux soient empruntés à l’Inde du Nord ou correspondent, 
comme le veulent certains, à des divinités purement dravidiennes à 
l'origine qui auraient été secondairement identifiées à des dieux du 
Nord, ou que MurukaN et aussi Siva, mentionné par ailleurs de diverses 
manières, aient été des dieux dravidiens adoptés par les Aryens, comme 
le prétendent d’autres auteurs, tout ce qui les concerne en tamoul doit 
être considéré dans l’indologie d’aujourd’hui en parallèle avec ce qui 
s’y rapporte dans les sources sanskrites. 

La littérature ultérieure offre encore une documentation plus riche 
à l’histoire des religions de l’Inde, de l’Inde entière et même des pays 
étrangers qui ont subi l'influence indienne. 

Nous n’en citerons ici que deux exemples, mais des plus importants, 
celui de la religion de Visnu et celui de la religion de Siva. 

En ce qui concerne Visnu, appelé en tamoul ancien le plus souvent 
Mäl, Tirumäl ou MäyoN, ses aspects, évoqués çà et là dans les antho- 
logies et surtout dans le Paripätal, répondent à ceux qui paraissent dans 
la littérature sanskrite depuis le Veda, et qui ont été l’objet du livre 
magistral de M. J. Gonda: Aspects of early visnuism . Quelques traits 
seulement ne se retrouvent pas dans la tradition sanskrite. Mais d’au- 
tres, qui sont saillants dans cette tradition, sont à peine indiqués dans 
celle du Sangam. C’est à peine, en effet, si le commentateur du Paripatal, 
ParimélaLakar, peut prétendre voir une allusion à Näräyana dans un 
vers (IV, 30) qui proclame la manifestation de Tirumäl dans l’eau, au 
milieu d’autres vers qui la voient aussi bien dans les autres éléments. 
Les exploits qu’on connaît comme ceux de Krsna sont évoqués fréquem- 
ment, le nom de KôvalaN (Gopäla) est appliqué à Tirumäl (Parip., III, 


9, Françors Gros, La Paripatal, Pondichéry, 1968. 
10. Utrecht, 1954. 
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83) et il est donné au héros du Cilappatikäram, mais, sur les 100.000 
vers du Sangam, on n’en trouve qu’un groupe de trois (AkanaäNaRu, 59, 
3-6) qui évoque Mäl courbant un arbre pour que les filles des pasteurs 
qui se baignaient puissent atteindre son feuillage et s’en couvrir !. Les 
jeux de Krsna parmi les gopi sont ainsi pratiquement absents, comme 
c’est aussi le cas dans le Mahäbhärata. L'épisode évoqué rappelle celui 
de l’enlèvement par Krsna des vêtements des gopi au bain, mais il en 
diffère. En revanche le texte précise que le bain avait lieu dans le « To- 
LEuNai qui est au Nord », c’est-à-dire dans la Yamuna. 

Tout indique donc que la tradition du Nord était familière au Sud 
mais son expression tamoule n’est pas un simple démarquage des textes 
sanskrits. Elle est originale dans l’adoption de thèmes devenus, grâce à 
elle, communs à toute l’Inde. Elle est originale moins par ses variantes 
que par sa forme poétique laquelle est éclatante. Peu d’exaltations 
sanskrites de Visnu peuvent rivaliser avec les hymnes du Paripatal à 
Tirumäl, en dehors de la Bhagavadgitä, plus sereine, plus didactique, 
mais moins ardente dans sa forme grandiose. Le Paripätal nomme les 
dévots ärNalar *, proprement « amoureux ». La merveille qui les en- 
flamme est non seulement celle de la grandeur et de l’omniprésence de 
Dieu, mais encore celle de ses manifestations dans le monde des hom- 
mes et celle de la grâce qu’il leur donne. 

Par là le Paripatal prélude au grand mouvement de la dévotion 
vishnouite illustré par les ALvär. Le recueil des 4.000 pièces de vers 
qui groupe les oeuvres de ces poètes porte la trace d’arrangements qui 
ne doivent pas remonter au delà du X° siècle. La légende, d’autre part, 
place plusieurs des ALvär dans les Âges du monde antérieurs au nôtre. 
Mais les oeuvres elles-mêmes contiennent des allusions historiques et 
géographiques précises que corroborent des inscriptions et les auteurs 
se placent ainsi entre le VII et le X° siècle, les plus importants aux 
VIII° et IX° siècles. Ils chantent la grandeur et la grâce divine et ils se 
vouent à Dieu tantôt avec l’élan de l’amour, amour maternel pour l'enfant 
Krsna ou amour d’amante pour le jeune héros, tantôt comme esclaves 
n’aspirant qu’à servir à ses pieds. Ils chantent aussi (surtout Tiruman- 
kai, le chef de voleurs [Kallar] converti) les lieux saints consacrés au 
Dieu unique qui s’est manifesté sous toutes les formes et dans tous les 


11. F. Gros, Paripatal, p. LI. 
124 16 Si IE Eye) 
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exploits et ces lieux saints sont pour la plupart toujours connus et 
vénérés. La dévotion s’attache ainsi au terroir tout en célébrant les lieux 
saints de toute l’Inde jusqu’à l’Himälaya et en sachant que c’est aux 
bords de la Yamunä et à Mathurä comme aussi à Lankä qu'ont eu lieu 
les hauts faits soit de Krsna soit de Rama. 

Pour beaucoup de ces lieux saints, il existe d’autre part des inscrip- 
tions et des sthalapuräna soit en tamoul soit en sanskrit. Les rituels, 
en outre, sont décrits dans les sahitä du Päñcarätra ou les écrits de 
l'école Vaikhänasa, textes de technique religieuse sanskrits qui, comme 
tous les Âgama ou Tantra, se distinguent des oeuvres de dévotion mais 
ne relèvent pas d’une religion différente. 

Enfin, dans les oeuvres des ALvär, spécialement dans le TiruvaymoLi 
de NammäLvär, s'exprime déjà la philosophie du Viéistädvaita que 
devait plus tard illustrer Rämänuja. En même temps, dans l’ordre de la 
légende et de la dévotion, le Bhägavatapuräna, qui tranche par sa valeur 
poétique avec les autres Puräna, s'inspire des oeuvres des ALvär aux- 
quels il fait directement allusion. Rämänuja invoque à plusieurs reprises 
l'autorité du Dramidäcärya ou du Dramidabhäsya, non celle du Bhäga- 
vata. Elevé à Käñcipuram, instruit à Tirukkôttiyür, chef de Srirañngam, 
il était certainement nourri des poèmes des ALvär, ce qu’atteste d’ail- 
leurs le Rämaänujatiruvantati, et il peut paraître surprenant qu’il n’ait 
pas cité le Bhägavata qui en est si proche. On peut penser qu’il le con- 
naissait comme une oeuvre inspirée des ÂLvär et encore récente qui, 
malgré son éclat, ne pouvait être placée à côté des autorités classiques. 

Quoiqu'il en soit, la doctrine de NammäLwvär s’est répandue par 
Rämänuja et la dévotion des ALvär par le Bhägavata, dans l’Inde entière. 
L'oeuvre des ÂLvär est ainsi une source indirecte mais première de 
l'essor du vishnouisme des temps modernes. 

C’est ce qu’enseignent des textes de ces temps mêmes le Padmapuräna 
et le Bhägavatamaähatmya. La dévotion, la Bhakti personnifiée, y déclare 
qu’elle est née dans le Dravida, a grandi dans le Karnätaka, a vieilli çà 
et là dans le Mahärästra et le Gurjara, a été mutilée dans le Gurjara 
par les Päsanda mais ensuite a retrouvé sa vigueur en venant au Vrndä- 
vana. 

Bien que les dévots tamouls rapportent les exploits de Krsna à la 
tradition du Nord, ce sont eux qui sont en effet les plus anciens auteurs 
d'oeuvres personnelles de dévotion. Nous connaissons ensuite au Karnä- 
taka où, au XII° siècle, Rämänuja a été exilé neuf ans, un développe- 
ment d'oeuvres vishnouites dévotes et personnelles, en sanskrit avec Ru- 
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drabhatta puis Madhva, en kannada, en 1281, avec Naraharitirtha, puis 
au Mahärästra, à partir de Jñaänadev au XIII° siècle, enfin au XV° au 
Gurjara, avec Miräbaäi persécutée là par des çivaïtes, avant de pouvoir 
se rendre au Vrndävana où bientôt, au XVI° siècle, Caitanya devait 
faire réanimer par ses Gosvämin les lieux saints oubliés. 

D'abord conservateurs et promoteurs de la dévotion à ces lieux saints, 
sur place troublée par les invasions des Indo-scythes, des Huns, puis 
de l’Islam, les dévots tamouls sont à la source première de la renais- 
sance ultérieure du krishnaïsme dans tout le Nord de l'Inde. Chex eux, 
au pays tamoul, leur popularité a donné lieu à toute une littérature 
d’exégèse en sanskrit et en wanipravälam. Le manipravälam, langage 
technique propre aux vishnouites tamouls et maläyalis, est un instru- 
ment d’expression qui mêle le sanskrit et le tamoul. Il exigeait la maf- 
trise simultanée de l’un et de l’autre. Les mots pouvaient être choisis 
dans les deux langues et les formes grammaticales également. C’est là 
l'exemple exceptionnel d’un langage mixte, artificiel à la vérité, mais 
qui donnait à l’auteur un double jeu de ressources pour exprimer sa 
pensée avec clarté et précision. 

Dans le domaine civaïte, la littérature tamoule a été aussi une source 
abondante et vivante de tout un mouvement de dévotion répandu en- 
suite dans toute l’Inde par le sanskrit. En face des douze saints vishnoui- 
tes tamouls, les ALvär, le çivaisme compte soixante-trois saints, les 
NayaNmar. Tous n’ont par laissé des oeuvres de valeur. Mais Karaik- 
kalammaiyär, Appär, Sundarar, Sampantar, et, en dehors de leur nombre, 
Manikkaväcakar, pour ne citer que les plus célèbres, ont produit une 
littérature considérable. La littérature technique des Agama çivaïtes en 
sanskrit la complète et elle est en partie commune au Nord et au Sud. 
En outre, le çivaïsme tamoul s’est développé philosophiquement à part, 
en tamoul, à partir du XIII° siècle et de Meykantatévar. C’est là la doc- 
trine toujours vivante du $aivasiddhänta que mentionne déjà sous ce 
nom une inscription sanskrite du Pallava Räjasimha à Käñcipuram au 
VIII siècle. 

Il est impossible que Sañkara, bien qu’écrivant en sanskrit et com- 
mentant les autorités classiques, ait tout ignoré des plus plus anciens 
textes tamouls çivaïtes. Il était de Käladi au Kerala dont, à son époque, 
la langue était encore le tamoul alors en voie de différenciation en 
maläyalam. 

L’archéologie des monuments tant çivaïtes que vishnouites, voire 
jain, du pays tamoul est intégrée depuis longtemps à l’indologie géné- 
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rale. Il est juste et il est nécessaire que les littératures et l’épigraphie 
tamoules correspondantes y soient aussi maintenant intégrées. 

Mais l’indologie comprend l’étude de l'expansion indienne à l’étran- 
ger aussi bien que celle de l’ensemble des peuples de l’Inde et, là égale- 
ment, les sources tamoules s’avèrent précieuses. Elles le sont surtout 
en ce qui concerne l’expansion vers le Sud-Est asiatique et la Chine. 

Au Sud-Est asiatique et en Chine des inscriptions tamoules révèlent 
directement la participation tamoule aux rapports de l’Inde avec l’étran- 
ger. En Chine, une inscription tamoule a été trouvée en même temps 
que des vestiges considérables de monuments et de sculptures de facture 
tamoule entre Fou-tcheou et Amoy, en un lieu appelé Tsin-kieng. Marco 
Polo l'avait visité à la fin du XIII° siècle, le nommait Çeyton ”, le 
décrivait comme l’un des deux ports du monde où il parvenait le plus 
de marchandises, apportées surtout par les navires de l’Inde. 

Cependant l’immense majorité des inscriptions en langues indiennes 
de la Péninsule indochinoise, de la Malaisie et de l’Indonésie sont en 
sanskrit et non en tamoul. Il ne s’ensuit pas qu’elles prouvent une 
influence aryenne plutôt que dravidienne ou tamoule. Le sanskrit a été 
depuis les premiers siècles de notre ère la seule langue, non pas seule- 
ment de culture mais encore de relations générales entre les peuples de 
l'Inde et à l’étranger, avant d’être supplanté dans cette fonction par le 
persan et surtout par l’anglais. C'était la seule langue, fixée par un 
enseignement classique, dont la connaissance tout en étant limitée était 
existante partout. Yi-tsing, au VII siècle, avait suivi un enseignement 
de sanskrit à Sumatra avant de venir dans l’Inde. Pour y voyager, à 
moins d’apprendre successivement toutes les langues de la péninsule, 
il fallait bien se servir du sanskrit. C’est cet usage pratique qui d’ailleurs 
explique d’une part la sanskritisation des langues indo-aryennes moder- 
nes issues du moyen-indien et, d’autre part, les emprunts massifs de 
vocabulaire sanskrit par les langues de l’Indochine et de l'Indonésie. 
Les Tamouls, comme les autres indiens, devaient à l'étranger se servir 
du sanskrit. 

On en a un exemple très clair dans les temps modernes. Les desser- 
vants brahmaniques des cérémonies d’Etat en Thailande et au Cam- 
bodge ne sont pas les descendants des brâhmanes de l’époque de l’em- 
pire khmer. Ils appartiennent principalement à la lignée spirituelle rela- 


13. Marco Polo, CLVIII. Une importante étude de ces documents a été publiée en 
1957 en chinois par M. Wou Wen-leang, professeur au Lycée de K’iuen-tcheou. 
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tivement récente, dite Kaïläsaparamparä “, vivante dans l'Inde d’aujour- 
d’hui au pays tamoul, à Dharmapuram et à TiruvävatutuRai. Leurs 
textes sont en sanskrit mais en caractères grantha qui sont ceux du sans- 
krit au pays tamoul. Ils présentent d’ailleurs des invocations en tamoul, 
tout en citant nombre de "antra védiques et ils sont accompagnés des 
textes, tamouls cette fois, des deux poèmes dévots vishnouite et çivaïte 
les plus populaires, le Tiruppävai d’Andäl et le Tiruvempävai de Mänik- 
kavaäcakar. 

Pour la période des empires cam et khmer les textes auxquels se 
réfèrent les inscriptions sanskrites sont les textes sanskrits classiques, 
ainsi que ceux du Päñcarätra et des Âgama çivaïtes familiers au pays 
tamoul. Mais il arrive que les plus anciennes attestations indiennes de 
données auxquelles se réfèrent les inscriptions proviennent des docu- 
ments tamouls. Nous n’en donnerons que trois exemples. 

La plus ancienne inscription sanskrite d’Indochine, celle de Vocanh, 
fait connaître un roi antérieur à l’époque de l'inscription et l’appelle 
Srimära; il s’agit là d’un titre, MäRaN en tamoul, qui est propre aux 
rois Pändya *. 

Des inscriptions ultérieures font connaître un pays et un dieu du 
nom de Panduranga. Ce dieu est célèbre mais plus tard au mays marathe. 
Or son nom apparaît sous une forme tamoulisée. Pandarañnka (en tamoul 
Pandu + arañnka = Pandaranka) dans la littérature du Sangam. 

Enfin, l'installation en 802, sous forme d’un liñnga et sur le mont 
Mahendra au Cambodge, d’un devaräja avait fait croire à une pratique 
khmère d’après laquelle le roi du Cambodge lui-même, conçu comme 
roi-dieu, aurait été rituellement réprésenté par un linga à son nom. 
Mais le poète tamoul Mänikkaväcakar, à la même époque, atteste que 
$Siva, roi des dieux Brahman, Visnu et Indra, siégeait sur le mont Mayen- 
tiram, c’est-à-dire Mahendra. L'installation sur une montagne, celle du 
Kulen, assimilée pour la circonstance au Mahendra, d’un liñga du deva- 
räja est donc simplement une installation de l’image de $iva en tant que 
roi des dieux . Mais, jusqu'ici, c’est seulement un texte tamoul qui a 
pu nous l’apprendre. 


14. Cfr. J. FiziozAT, Kailäsaparamparä, Félicitation Volumes. Dhaninivat, Vol. IT, 
Bangkok, 1965, p. 241 et suivantes. 

15. Cfr. J. FizciozAT, L'inscription dite de Vo-canh, BEFEO, LV, 1969, p. 107 et 
suivantes. 

16. Cfr. J. FizciozaT, New researches on the relations between India and Cambodia, 
Indica, 3/2, p. 95-106. 
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Les études sanskrites et tamoules ne peuvent pas être opposées: 
elles se complètent. Elles constatent aussi la longue harmonie, établie 
dès avant notre ère entre les cultures sanskrite et tamoule. 

Certains, aujourd’hui, opposent ces deux cultures. Ils le font en 
vertu de sentiments politiques et régionalistes, les uns tenant pour le 
Sud, les autres pour le Nord. Ils sont tous en désaccord avec l’histoire 
et prolongent plus ou moins consciemment les conceptions racistes qui 
opposaient la race aryenne à la race dravidienne. En fait les Tamouls 
ont puissamment contribué à la constitution, à l’enrichissement et à 
l'expansion de la culture sanskrite de l’Inde historique. Il n’en ont pas 
moins de bonne heure, avant les autres peuples de l’Inde, et d’une 
façon continue jusqu’aujourd’hui, développé leur propre culture savante 
et poétique. Leur littérature et leur épigraphie ne nous sont pas connues 
isolées, en dehors de l'influence de la culture sanskrite, mais elles ne 
correspondent pas à une tradition secondaire d'imitation provinciale. 
Elles représentent au contraire une des composantes originales de la 
culture sanskrite commune à toute l’Inde. Elles sont une des sources 
majeures de documentation fondamentale pour toute l’indologie à partir 
des premiers siècles de notre ère. 
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JEAN FILLIOZAT 


AGASTYA ET LA PROPAGATION DU 
BRAHMANISME AU SUD-EST ASIATIQUE 


LE personnage d’Agastya est polymorphe. Il est évo- 
qué très diversement dans les textes des différentes 
époques et dans les traditions diverses des mêmes 
époques. Il est fils du couple des dieux Mitra et 
Varuna et d'Urvañi dans les textes védiques et le 
Rämäyana. Les légendes relatives à ses exploits sont 
variées dans les textes sanskrits et dans les textes 
tamouls. Un des traits les plus importants et les plus 
constants des traditions qui le concernent est qu’il 
protège le Sud. Ainsi le Harivamsa fait allusion au 
Sud comme ‘gardé par Agastya” (Agastyagupla, ed. 
Calc. 6591, adh. 117). Dans le Brahmapuräana (118. 2 
et 159. 11), Agastya est daksinasäpati. Il est célèbre 
dans le Rämäyana comme établi au Sud et visité par 
Räma. Il est aussi l'étoile australe Canopus. Dans la 
tradition tamoule, il est le Sage résidant sur la mon- 
tagne de lExtrême-Sud, le Potiyamalai et le Tiru- 
vilaiyätarpuränam le fait envoyer par Siva enseigner la 
grammaire tamoule à Nakkirar.! Le Brahmändapuräna 


1Cf. R. Dessiganc, P. Z. Pattabiramin ct J. Filliozat, La 
légende des jeux de Çiva à Maduraï, Publ. Institut français d’indologie 
no. 19, Pondichéry, 1960, p. 84-5 et cf. p. ix Concordance des 
versions (Puränam de Perumparrappuliyür Nampi chap. 18, 
Puränam de Parañcôti chap. 54, Haläsyam&hälmya chap. 60). 
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sanskrit (IV. 5. 6-7) et le Käañcipuränam tamoul le font 
résider à Käñci et y adorer Ekämra et Kämäksi. Le 
Käñcipuränam, comme le Tiruvilaiyätarpuränam, lui attri- 
bue, quoique dans des circonstances différentes, le 
perfectionnement de la langue tamoule.! 

La connaissance du Harivamsa et du Rämäyana a de 
bonne heure fait admettre par nombre d’indianistes 
qu’'Agastya représentait l’introducteur du brahmanisme 
du Nord dans le Sud dravidien ? et les textes tamouls 
qui lui attribuent non seulement le séjour en pays 
tamoul mais encore le perfectionnement de la langue 
tamoule elle-même paraissent à première vue corro- 
borer cette opinion. Il n’en est rien cependant. 

Il est certain que le personnage d’Agastya étant 
déjà védique (RV, VII. 33. 10) et la tradition sanskrite 
le faisant s'établir au Sud, il peut bien, dans cette 
tradition, passer au moins pour un des introducteurs 
principaux du brahmanisme en pays dravidien. Il est 
certain aussi que des éléments de sa légende telle 
qu’elle est donnée dans le Nord ont été connus de la 
littérature tamoule ancienne. Sans que son nom 
figure, il est fait allusion à lui, par exemple, dans le 
Paripätal qui appartient à une des dernières couches de 
la littérature dite du ‘ Sangam”. Il y est le Sage du 
Potiyamalai et l’étoile Canopus (11. 11). Mais aucune 


1Cf. R. Dessigane, P. Z. Pattabiramin et J. Filliozat, Les 
légendes givaïles de Käñcipuram, Publ. Inst. fr. d’indol. no. 27, 
Pondichéry, 1964, p. 88. 

2 Cf. par exemple: Langlois, Harivansa, Paris-London, 1834, 
t. 1, pr495,;n9, 
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allusion n’est jamais faite dans la littérature tamoule 
ancienne à un rôle qu’il aurait assumé comme instruc- 
teur de grammaire tamoule, avant le Tiruvälaväyutaiyar 
Tiruvilaiyätarpuränam de Perumparrappuliyär Nampi du 
XIIe siècle. Ce texte contient bien des données très 
anciennes. On y trouve l’histoire de Tatätakai reine 
de Maturai, dont un prototype avait déjà été conté au 
IVe siècle avant notre ère à Mégasthène et qu’il 
donne pour celle de Pandaia fille d'Héraklès.! Mais 
il est clair que si Agastya avait vraiment joué un grand 
rôle dans la fixation de la grammaire tamoule, la 
littérature tamoule et surtout la grammaire et la 
poétique tamoules, le Tolkäppiyam en particulier, 
n’auraient guère pu manquer de faire allusion à lui. 
La légende de l’intervention du sage du Nord, pour 
perfectionner une langue dravidienne de structure 
précisément très différente de celle des langues du 
Nord, est en elle-même invraisemblable. Elle apparaît 
tardivement et en un temps où l’influence du sanskrit 
et de la littérature sanskrite au pays tamoul dans 
certains milieux lettrés était grande. C’est Siva, auteur 
de la grammaire sanskrite, qui ordonne à Agastya 
d’aller enseigner la grammaire tamoule. Il y a là un 
parti pris d’école pour tout rapporter au sanskrit, en 
dépit des différences linguistiques et dans le silence de 
la tradition tamoule ancienne. 

La littérature tamoule contient aussi un grand 
nombre d’ouvrages attribués à Agastya dans le domaine 


1 La légende des jeux de Çiva . . ., pp. xü-xii. 
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médical, mais ils sont tous tardifs et ne peuvent pas 
plus que son prétendu rôle de grammarien tamoul 
permettre de considérer que la tradition du pays tamoul 
ait jamais admis, aux époques où sa littérature s’est 
développée jusqu’à son apogée, qu'Agastya ait été 
l’introducteur idéal du brahmanisme, de l’art littéraire 
et des sciences dans le Sud. Célèbre comme rs du 
Nord installé dans le Sud, il a été choisi très tard, en 
période d’engouement pour la culture du Nord, comme 
le porteur supposé de la culture sanskrite. En fait, 
celle-ci était adoptée depuis longtemps et heureusement 
assimilée dans la culture tamoule pour enrichir celle-ci 
sans entreprendre sur son originalité et son génie. 

Mais Agastya n’a pas été seulement célèbre en 
Inde. Un assez grand nombre de représentations de 
lui existent à Java. Elles appartiennent aux anciens 
temples çivaïtes et, quand elles sont trouvées en leur 
place primitive, Agastya est face au Sud, Siva ou le 
liñga étant dans le sanctuaire ouvert à l'Est. Il est 
représenté sous la forme d’un personnage ventru à 
moustache et à barbe en pointe, pourvu d’une aksamala, 
d’un kamandalu, d’un frisüla et d’un cämara. En Inde, 
il occupe une place moins régulièrement fixée et se 
présente sous le même aspect avec deux mains portant 
seulement une aksamälä à droite et un kamandalu à 
gauche. Parfois il est représenté tenant un livre. 

La tradition javanaise moderne le nomme Bhatara 
Guru et l’identifie à Siva. Poerbatjaraka a montré en 
comparant ses images javanaises à celles de l’Inde du 
Sud, notamment de Cidambaram, qu’il s’agissait bien 
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d’Agastya et il a relevé aussi des textes d’après lesquels 
‘ Bhatara Guru est le roi des dieux? et ‘ Hyang Giri- 
nätha, le roi des dieux, est le même que Bhatara 
Guru”. Cest là la confirmation d’une identification 
avec Siva, roi des dieux, et dont Girinätha est un des 
noms. Le port du #ri$äla confirme encore l’assimilation 
à Siva, tandis que celui des autres attributs désigne le 
personnage comme ascète. Il s’agirait donc d’une 
forme de Siva ascète. 

Ne trouvant pas d’assimilation de ce genre dans 
l'Inde la plupart des auteurs ont supposé qu’il pouvait 
s’agir d’une identification avec Siva, sous l’aspect 
d’Agastya, d’une divinité indonésienne antérieure à 
l'introduction du brahmanisme? On a également 
incliné à croire qu’Agastya, considéré comme propa- 
gateur du brahmanisme en pays tamoul, l’avait aussi 
été en Indonésie et que, là, il avait été finalement 
confondu avec une forme de $iva, le plus grand dieu 
du culte brahmanique en Asie du Sud-Est. 

Mais l’examen de la littérature des Agama, celle 
qui à été la plus influente en Asie du Sud-Est précisé- 
ment à l’époque des relations de ces contrées avec 
l'Inde, amène à des conclusions différentes. 

Tout d’abord le nom d’Agastya figure dans plu- 
sieurs Sivasahasranämastotra comme nom de $iva et 
spécialement dans les listes de ce genre contenues dans 


1 Poerbatjaraka, Agastya in den Archipel, Leiden, 1926, p. 84. 
2 Par exemple, R. C. Majumdar, Suvarnadvipa, vol. IT, Calcutta, 
1938, p. 105. 
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les Âgama.! D'autre part, Agastya est, selon le Pärva- 
käranägama le premier de tous les guru. 

Ce Pürvakärana, décrivant les cinq sortes de Saiva, 
s'exprime ainsi au début de l’Âcäryalaksanapatala 


(le 26e) € 


1. äcaryalaksanam vaksye liñgasamsthäpanäya ca | 
pañca $aivah samakhyatas siddhänte tu prajäpate \ 

2.  prathamo ’nädisaivas tu sa Saivas tu sadasivah 
ädisaivo dvitiyas tu sa Sivabrähmanah smrtak 

3. adau sadasivenaiva diksitas tv adisaivakah | 
kausikah kasyapas caiva bharadväjo ’tha gautamakh \ 

4. agastyas caiva pañcaite pañcavaktresu diksitah | 
kausikah Sivamürtyà tu diksitah $ivagocarak | 

5. käsyapas tv i$varenaiva Sikhägocarasamstmtah \ 
t$anena bharadväjo diksito jyotigocarah 1 

G. gautamo brahmamärtyä tu sävitrigocarasthitah | 
agastyas cordhvavaktrena diksito vyomagocarah 

7.  yrsinäm eva pañcänäm gocaräh samprakirtitäkh | 
adisaivä ime khyätah gocaram kulam ucyate \ 

8. kulesu etesu samjatäh sthäpanadikriyarhakak | 
sada pravartakäs tv ete hy adisaiva iti smrtäk \ 


1 Cf. N. R. Bhatt, Rauravagama, vol. 1, Publ. Inst. Fr. d’indol. 
no. 18, p. 133, n. 9 et p. 136, 1. 18; liste du Diptägama, même liste 
Sivamahäpuräna, Kotirudrasamhitä, adh. 35, éd. Pandey Rämteja- 
$ästrin, Ka$i, p. 750, 1. 5 du MS. Srisivasahasranämabhäsyasam- 
grahavu, Bangalore, 1912 (Kannada), p. 442, no. 580: Om agastyäya 
namah, glosé: vindhyagarväpaharakanäda  agastya rsiya  svarüpanu, 
‘ Celui qui sous la forme d’Agastya a abaissé l’orgueil du Vindhya ?. 

?Ed.: Alakappa Mutaliyär, Cennai (Madras), Kali 5023 
(1922 #.c.), p. 189 (caractères grantha). 
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Je m'en vais dire la caractéristique des maîtres 
pour l'établissement des Xrga. Cinq éaiva 
sont dénombrés dans le Siddhänta, Ô Prajäpati. 
Le premier est l’anädisaiva (le $. sans com- 
mencement), c’est le $aiva Sadägiva. 

L’ädisaiva est le deuxième, il est connu comme 
le $ivabrähmana (le brahmane de $iva). 

À l’origine c’est par Sadäéiva qu’a été consacré 
(diksita) l’ädisaivaka. 

Kausika, Kä$yapa, Bhäradväja, Gautama, 
Agastya; ces cinq ont été consacrés dans les 
cinq bouches. 

Kauika consacré par la forme de Siva est du 
domaine de Siva (Sivagocara). 

Käsyapa a été établi du domaine de Sikhä 
par lévara. 

Bhäradväja a été consacré du domaine de 
Jyotih par Iéäna. 

Gautama a été placé dans le domaine de 
Sävitri par la forme de Brahman et Agastya 
a été consacré du domaine de Vyoman par la 
bouche supérieure. 

C’est de ces rs2 que sont célébrés les domaines. 
C’est adi$aiva qu’ils sont appelés. Le domaine 
(gocara) est dit kula (famille). 

Ceux qui sont nés dans ces familles sont dignes 
des opérations d’établissement etc ... Comme 
cons amment promoteurs, en vérité, sont con- 
nus ces Gdi$aiva. 
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D’après ce texte, Agastya est celui des rsi consacrés 
par $iva qui l’est par sa bouche supérieure. Il est 
donc le premier des guru. De plus, la diksa, dans les 
conceptions des Âgama, transmue le diksila en $Siva 
lui-même. Agastya est donc le premier des guru et 
identifié à Siva. Comme guru, nous le voyons prendre 
dans les temples de Java la place au Sud qui dans 
l'Inde du Sud est ordinairement celle de la Daksinä- 
mürti. En tout cas, il est naturel qu’il ait été considéré 
comme Bhatara Guru à Java (en sanskrit bhattarakaguru) 
ct comme le même que le roi des dieux, Siva. Les 
conceptions des Âgama sont donc celles qui ont conduit 
le brahmanisme de Java à son culte comme celui 
d’une forme de $Siva et à ses représentations similaires 
de celles du pays tamoul. Il n’est pas nécessaire de 
supposer qu'il ait été adoré à Java comme un intro- 
ducteur légendaire du brahmanisme, encore moins de 
supposer l’existence d’une divinité locale à laquelle il 
aurait été identifié. 


ENGLISH SUMMARY 


Agastya in Indonesia is often identified with Siva 
as Bhatara Guru. The Javanese conception of Agastya 
is supposed to have been associated with an older local 
deity. But, according to the Âgamic tradition, he 
was the foremost of the Âdifaiva-s, because he received 
the teaching from the upper mouth of Siva. His name 
is also given to $iva. In Tamilnad, the tradition 
according to which he has been the introducer of 
Hinduism in South India is not an old one. 
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DU MONUMENT DU PHNOM BAKHÈN 


par 


Jean FILLIOZAT 


Le monument du Phnom Bäkhèn () a été longtemps considéré comme de second 
ordre, en raison de sa situation entre les deux grands ensembles d’Añkor Vat et d’A- 
kor Thom. Ce fut un des plus grands mérites de Victor Goloubew (2?) d’avoir démon- 
tré qu'il représentait au contraire l'édifice central de la première ville d’Añkor, 
fondée par Yaçovarman à la fin du ix° siècle. Comme tel, il a repris toute son impor- 
tance (3) et, à présent, l'étude de son plan, exactement connu depuis les dégagements 
opérés par M. Marchal de 1919 à 1930, permet, jointe aux indications des ins- 
criptions qui s’y rapportent, de tenter de préciser le rôle essentiel qu'il jouait 
dans la conception de la capitale khmère et la valeur des détails de sa structure. 

Sa destination est clairement établie par l'inscription bilingue de Sdôk Käk 
Thom (% de 974 çaka (5). Selon les données de cette inscription, le roi Yaçovarman, 
de son nom posthume Paramaçivaloka, établit la ville royale Cri Yaçodharapura et 
établit cérémoniellement (sthäpana) le «Mont Central» (Vnam Kantäl) (9 qui est 
comparé au «roi des monts» (7). Qu'il s’agisse bien du monument du Phnom Bäkhèn 
est hors de doute. L'attribution de ce monument au roi Yaçovarman (889-900) (*) 


@) En translittération : Bhnam Pä Khèn (dénomination moderne). 

(2) Le Phnom Bäkhéi et la ville de Yacovarman, BEFEO, XXXIII, p. 319 et suiv., Nouvelles 
recherches autour du Phnor Bakhèn, BEFEO, XXXIV, 1934, p. 576 et suiv. 

(5) M. Glaize le rangeait encore, en 1948, dans les monuments de deuxième importance (Les 
monuments du groupe d'Angkor. Guide, 2° édit., Saigon, 1948, p. 28»), en se plaçant sans doute 
au point de vue architectural et artistique exclusivement. 

(à) G. Cœdès et P. Dupont, Les stèles de Sdok Käk Thüm. Phnom Sandak et Präh Vihar, BEFEO, 
XLIII, 1943-46, p. 56 et suiv. | 

(5) L'année çaka 974 couvre avril 1052 à avril 1053 AD. La stance de datation (CXXIII) précise 
que le Soleil est dans le Verseau, on a donc affaire au mois de Phalgana, février-mars ; l’inscription 
est ainsi de 1093. 

(6) Partie khmère, D 12-13, éd. p. 88-89, trad. p. 113. Le mot sthäpanä, qui reproduit le sans- 
krit sthäpana, est à prendre dans le sens technique de désignation de la cérémonie d'établissement 
solennel, comme me le fait remarquer M. Au Chhieng dont l'opinion est confirmée par l'emploi 
du mot sthäpana dans la littérature des rituels çivaites. 

(7) Partie sanskrite, stance XLIII, éd. p. 80, trad. p. 97. AT 

(#) La date, 811, çaka, de l'avènement de Yaçovarman est maintes fois attestée dans les inscrip- 
tions, cf. G. Cœdès, BEFEO, XXXIL, 1933, p. 108, n. 2. La date de la fin de son règne n’est pas 
attestée directement mais celle de l'avènement de son successeur, Harsavarman I, est 822 çaka — 
900 AD, cf. Cœdès, Nouvelles précisions sur les dates d’avènement de quelques rois de la dynastie angko- 
rienne, BEFEO, XLIII, 1943-46, p. 13; Les états hindouisés..…., 1948, p. 194. 
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a été établie dès 1911 par M. Cœdès, grâce à la partie khmère d’une inscription 
trouvée in situ et indiquant que le monument servait au culte du Seigneur Cri 
Yaçodhareçvara, alors que plusieurs fondations célèbres du roi Yaçovarman étaient 
caractérisées dans nombre d’autres inscriptions comme étant celles de Yaçodhara (1). 
Le Phnom Bakhèn n’est donc pas une montagne (phnom) banale, mais, de par le 


ECHELLE : É —_—— 


10 20 50 A0: 


Fc. 7. — Plan du Phnom Bäkhèn d'après M. Glaïze. 
(Les monuments du groupe d’Angkor, 2° édition, pl. VI.) 


monument qui le couronne, la montagne du centre du monde, le Meru ou Sumeru 
de la cosmologie indienne. 

Un doute pourrait toutefois être élevé. Finot, dans sa traduction de l’inscription 
de Sdëk Käk Thom en 191 5 (), avait interprété, dans la stance XLIIT citée plus haut, 
l'expression «roi des monts» (giriräja) comme désignant l’Himälaya. MM. Cœdès 


@) G. Cœdès, Une nouvelle inscription du Phnom Bäkhèi. BEFEO, XI, 1911, p. 396. Inscription 
analogue, Finot, BEFEO, XXV, 1925, p. 363-365. 
(2 BEFEO, XV, 1915, p. 80. 
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et Dupont l'ont sui), Quoiqu’on admette généralement que Vnam Kantal, 
«Mont Central», désigne bien le Meru, on pourrait se demander si la comparaison, 
dans la stance sanskrite, du mont avec l’Himälaya plutôt qu'avec le Meru n'indique 
pas un flottement dans la conception de la valeur de ce mont et si, en fin de compte, 
Vnam Kantäl ne doit pas s’interpréter comme désignant la montagne du centre de 
la ville plutôt que celle du centre cosmique. 

Mais ce doute doit être écarté. Boethlingk et Roth (suivis par Monier Williams), 
ne proposent d'identification du gariraj- (forme équivalente à giriräja- qui ne figure 
pas dans leur relevé) qu’à l’'Himälaya («wohl der Himavant»). Mais les passages 
auxquels ils renvoient (MBh. VI, 34109, Bhäg. P. 6, XII, 29 ; 8, VIT, 12) ne sont 
nullement décisifs et admettent aussi bien l'identification avec le Meru, identification 
que précisément d’autres textes garantissent. Le Harivamça 12850 qualifie le 
Meru de giriraia, le Bhägavatapuräna 5, XVI, 7 de kulagiriraja, la Mahävyutpatti 
4148 associe le nom du Sumeru à la désignation de parvatarajan, équivalent de 
girirâja. L'expression tibétaine ni-rgyal, «roi des monts», s'applique aussi couram- 
ment au Meru, bien qu’elle ne lui soit pas exclusivement réservée C), Il est donc clair 
que la comparaison du monument du Bäkhèn avec le roi des monts en fait bien une 
représentation du Meru et non de l’Himälaya et que c’est en qualité de Meru qu'il 
est considéré comme « Mont Central ». 

Une stance jadis inexactement interprétée par Bergaigne va nous le confirmer 
et, du même coup, s'expliquer. Elle figure dans une inscription de Yaçovarman 
même, à Lolei (®), Elle est comprise dans l'éloge du roi : 


dattavan ekada rämah kacyapaya mahim it 
s PP ne sal 
J'gtsayeva yo nityam hemaädrim adiçat dvie || 


Bergaigne, non corrigé par Barth qui l'éditait, a traduit : 


+Räma donna un jour la terre [fit un don de terres] à Kaçyapa» : c'est parce qu'il s’en 
souvenait, et pour le vaincre en libéralité, qu'il donnait sans cesse aux brähmanes une 
montagne d'or [le mont Meru] . 


Mais il ne faut pas voir là un simple éloge de la libéralité royale et il faut traduire : 


[Se disant : ] «Une fois, Räma a donné la Terre à Kaçyapa», lui (Yaçovarman), il a, 
comme pour le vaincre, assigné à perpétuité la Montagne d'Or (le Meru) au brâhmane». 


H s’agit certainement du Meru du Bäkhèñ et nous pouvons identifier le brâh- 
mane en question; l'inscription du Sdôk Kak Thom le nomme Vamacçiva. Elle ne dit 
nullement qu'il ait reçu un monceau d’or, quoiqu'elle donne des détails sur 
ses honoraires 5), Elle dit qu’il a été le guru permanent du roi dès avant son avé- 
nement, qu'il a été chargé de l’établissement cérémoniel d’un liñga sur le Mont 
Central (®) et gratifié d’une terre, les fonctions de chapelain et la possession de la 
terre étant restées à ses descendants U), 


4) BEFEO, XLIII, p. 97. 

(2) Sarat Chandra Das, À Tibetan-English dictionary, p. 1173. 

(3) Inscriptions sanscrites du Cambodge (ISCC), LV, éd. p. 399, trad. p. 406, stance 47. L 

(4) I ajoute en note : «jeu de mots». Effectivement, hemaädri — montagne d’or est une désigna- 
tion courante du Meru. à | 

&) BEFEO, XLIII, p. 114-115 (partie khmère) et stance 46 de la partie sanskrite. 

(5) Jbid., p. 113 et texte sanskrit ci-dessous. 

(7) Ibid., p. 118, cf. 113. 
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Les stances 42-44 de la partie sanskrite sont les suivantes : 


bhübhujac criyaçovarmmabhikhyäm samvibhratah krü | 
criyacovarddhanasyäsid gurur voämacivah punah || 

sa çriyacodharagirau giriräja iva criya 

çaivam samsthäpayäm äsa higam bhübhrnnimantritah || 
gurur bhadragirer bhümim abuyarnnasthän tam içvaram | 
daksinäm ädade prityà vidvan vai jayapattanim || 


«De Griyaçovardhana, assumant comme roi l'appellation de Griyaçovarman, l'expert 
Vämaçiva demeura le guru. 

Celui-ci, sur le mont Griyaçodhara, tel, grâce à Gr (la Fortune), le Roi des Monts, 
établit cérémoniellement un liñga, invité (qu’il avait été à le faire) par le roi. 

[Comme] guru, Jayapattani, la terre toute proche du Bhadragiri et le Seigneur, à titre 
d'honoraires il les reçut avec joie, le savant» (. 


Dans la stance 47 de Lolei, le rappel du don de la Terre par Räma à Kaçyapa est 
un trait habile. I s’agit non de terres comme l’avait supposé Bergaigne, mais bien 
de la Terre entière, conquise par Paraçuräma, fils de Jamadagni, et que ce Räma a 
donnée, à l'issue d’un sacrifice de victoire, au brähmane Kaçyapa, à titre d’hono- 
raires (daksinä) pour la célébration de ce sacrifice (2). L’assimilation de Yaçovarman 
à Paraçuräma est donc indirectement une proclamation de souveraineté sur la Terre 
entière. D'autre part, elle rejoint une comparaison de Yaçovarman à Visnu, qui se 
trouve dans la même inscription, et ailleurs %), cor Paraçuräma est un des avätara 
de Visnu et c’est avec l'arc de Visnu qu'il a conquis la Terre. De plus, après le don 
de la Terre, ce Räma s’est retiré, d’après la recension de Bombay du Rämäyana 
et maintes autres sources (*), sur le mont Mahendra et, d’après la recension bengalie 


(@) MM. Cœdès et Dupont, p. 97, rejetant l'interprétation de Finot d’après laquelle le guru 
aurait reçu «cet içvara» et la terre, ont pensé qu'’içvara était ici le roi et qu'il aurait fallu un ablatif 
tasmäd içvarät. Ils ont pensé aussi que la seule interprétation en accord avec le texte khmer paral- 
lèle était : «Le sage guru reçut en don gracieux du roi la terre de Jayapattani voisine de Bhadra- 
girir. Pourtant la stance suivante (45), confirmée par une indication du texte khmer (trad. p. 114 : 
S. M... donna un liñga...) ajoute aussitôt que le roi établit cérémoniellement, en faveur du guru, 
un liigam aiçvaram sur cette terre, et il paraît bien que ce soit là l’içvara, le «Seigneur [Çiva] de 
la stance 44. I] faut, d'autre part, rapporter prityä au guru, non au roi, non seulement parce que 
le roi ne nous paraît pas mentionné dans la stance, mais encore en raison de la place du mot et 
parce que, dans le rituel çivaite, le contentement de L'officiant chargé du sthapana, le sthäpaka, ici 
Vämaçiva, est la condition de l'obtention du fruit de l'opération par celui qui l’a ordonnée et qui 
doit payer en rapport avec sa propre satisfaction de l'œuvre accomplie. 

En effet, la Somaçambhupaddhau, texte composé en 1211 par Somaçambhu, d’après des textes 
plus anciens s'exprime ainsi (éd. K. M. Subrahmanya Çaästri, Devakottai, 1931, p. 264) : 

yathä santosam äyati tathä püjyo gurus tadà || 43 || 
asantusle gurau yasmät na kartus tatphalam bhavet |... 
sthäpakaç ca phalam tustas tatah kartus pradarçayet | 
pratimaliñngavedinam yavantah paramänavah || 46 || 
tavad yugasahasräni kartur gehabhujah phalam || 


«Au même point où (le yajamäna) atteint la satisfaction, au même point le guru doit être honoré, 
alors. Le guru n'étant pas satisfait, de ce fait (opération) n’a pas son fruit pour l’auteur... Et 
l’établisseur content peut faire apparaître en conséquence le fruit pour l’auteur : autant les statues, 
le liñga et la vedi ont d’atomes ultimes, autant de milliers de périodes cosmiques il y a fruit pour 
l’auteur jouissant d’une maison (c’est-à-dire dans l’état de grhastha) ». 

2) Rämayana, éd. Bombay, I, LXXV, 8 et 25 ; éd. Gorresio, I, LXXVIL, 10 et 29. 

() Prah Bat 19, 24 (ISCC, p. 371-372), Pràsàt Kôomnäp XXVIII (BEFEO, XXXII, 1, p. 89, 
94 ; la Fortune, Cri ou Laksmi, embrasse sans cesse le roi, parce qu'elle est dégoûtée des avatära, 
qu’elle prétend ainsi empêcher, le roi est donc Visuu), Lolei, LV, 22 (ISCC, p. 396, 403). 

(9 Harivamça, 2322, 5295 ; Bhäg. Pur., 9, XVI, 26; 10, LXXIX, 1. 
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du même texte, sur le Meru. Quiconque connaissait la légende avec cette variante 
et les faits concernant Vämaçiva pouvait voir que Yaçovarman avait bien surpassé 
Räma : tandis que ce dernier avait donné une fois la Terre à son brâhmane chape- 
lain, mais en se réservant le Meru, Yaçovarman, qui avait donné au sien la terre de 
Jayapattanï, « Ville du Triomphe », ne s’était point réservé le Meru, il le lui avait, 
sinon donné, du moins «assigné» (dig-), en le chargeant de sa consécration rituelle. 

Remarquons encore qu’en le lui assignant sous le nom de Montagne d'Or employé 
par l'inscription, Yaçovarman satisfaisait à la lettre à une obligation du rituel çivaïte 
d'établissement cérémoniel d’un liñga. La Somaçambhupaddhati nous enseigne, en 
eflet, que «le yajamaäna même (celui pour qui le rite est accompli), après avoir honoré 
l’accomplisseur comme Maheça, doit lui donner sans tricherie sur la valeur, des hono- 
raires en terres, en or, ete» U). 

Grâce au double sens bien vu par Bergaigne, la Montagne d'Or est aussi un mon- 
ceau d'or. Dans la réalité, que nous expose tout uniment l'inscription de Sdôk Käk 
Thom, le monceau d’or est représenté par les biens alloués au guru avec la terre, la 
Montagne d'Or par le Mont Central Meru dont le service rituel lui était confié. 


Si le Phnom Bakhèn était conçu comme un Meru, comment le monument qui le 
couronne répondait-il à cette conception et à quoi répondait cette conception même ? 

Les descriptions indiennes du Meru, montagne fabuleuse, sont nécessairement 
imprécises et elles sont assez diverses en leurs détails. Les architectes khmers pou- 
vaient choisir entre plusieurs représentations possibles et, de fait, ils ont figuré 
maintes fois le Meru en des monuments différents, les «temples-montagnes ». Tous 
ces derniers ne sont point sûrement toujours des représentations du Meru, cer- 
tains pourraient représenter d’autres montagnes mythiques, comme le Kaïläsa 
qui domine l’Himälaya et n’est pas normalement le centre du monde. Les représen- 
tations du Meru y sont toutefois certainement en majorité et leur structure archi- 
tecturale n’est nullement uniforme. Les plus connus sont, à Rolüos, le monument 
du Bàkoù (le plus ancien Meru de pierre, qui avait été précédé d’au moins deux autres 
en briques (?), puis les monuments de Kôh Ker, du Mébôn oriental, de Prè Rup, de 
Tà Kèv, du Phimänàkàs, du Bàaphuôn, d’Añkor Vat et dans une certaine mesure 
du Bäyon, auxquels nous verrons qu’il faut ajouter au moins ceux du Phnom Krom 
et du Phnom B6k. 

Le Meru du Bäkhèn (5) est une pyramide quadrangulaire, à gradins, à faces orien- 
tées, hérissée de tours-sanctuaires ou chapelles à divinités. Elle comporte sept plans : 
le plan de base, un massif à cinq degrés formant cinq plateformes superposées 

‘étendue décroissante de bas en haut mais d’égale hauteur et une plateforme 
supérieure plus basse portant un quinconce de tours. Les six plateformes sont reliées 
par des escaliers aux quatre points cardinaux, ceux de l'Est et de l'Ouest étant mé- 
dians, ceux du Nord et du Sud légèrement décentrés vers l'Ouest. Le quinconce de 
tours comprend une grande tour centrale et quatre autres disposées en carré, une 
à chaque point intermédiaire du compas, et il est décentré légèrement vers l'Ouest 
de l’ensemble comme les escaliers Nord et Sud, en sorte que les axes des quatres esca- 
liers se coupent en un point de la tour centrale. Le massif aux cinq gradins réguliers 


(1) sthäpakam yajamäno’pi sampüjya ca mahecavat || 42 | 
vittacäthyam vinä dadyäd bhühiranyädidaksinam | 
À ce texte fait suite le passage cité plus haut. 
(2) G. Cœdis, Pour mieux comprendre Angkor, Paris, 1947, p. 92, n. 1. 
(3) Description la plus récente dans M. Glaize, Guide, 2° éd., Saigon, 1948, p. 96 et suiv. La 
description de Parmentier, Angkor, guide Parmentier, Saigon, 1950, en réalité plus ancienne, 
est inexacte quant au compte des tours. 


429 


532 JEAN FILLIOZAT 


porte 60 tours, 12 par étage, disposées une à chaque angle et une de chaque côté de 
chaque escalier (fig. 7). Le plan de base porte une rangée de tours en briques entou- 
rant le monument. Ces tours laissent un passage en regard des escaliers et chacune 
de celles qui limitent ce passage est doublée d’une autre, construite sur une ligne 
extérieure et couplée sur le même socle. Ces tours de briques du plan de base, très 
ruinées, sont au nombre de 44. Le total de toutes les tours du monument est de 
109. 

Regardé de l’un des points cardinaux, le monument ne montre que les tours d’une 
face. En bas, elles sont douze mais paraissent dix, les deux extérieures de part et 
d'autre du passage d’escalier couvrent en effet les deux qu’elles flanquent en avant 
ou n’en laissent voir qu’une petite partie en perspective. Sur les cinq gradins, vingt 
tours sont visibles, quatre sur chaque. Au sommet, trois tours dominent : la centrale 
et les deux des angles de la plateforme placés du côté de l’observateur. Au total, 
à chaque point cardinal, le monument présente 33 tours. 

Ce nombre évoque immédiatement les dieux dits «Trente-trois» (Trayastrimça) 
qui sont, dans la tradition indienne, les habitants du Meru. Abordé par l’une 
quelconque de ses faces, le monument offre donc au regard les trente-trois demeures 
divines caractéristiques de sa fonction de Meru. 

L'ensemble des cent neuf tours ne s’expliquera pas moins clairement : la tour 
centrale, dans un Meru, est l’axe polaire, les cent huit autres qui l'entourent évoquent 
les révolutions cosmiques autour de cet axe, car cent huit est un nombre de base 


de la Grande Année. 


+ 
+ LA 


Les dieux sur le Meru. — Les descriptions les plus claires du Meru sc trouvent néces- 
sairement chez les astronomes, obligés de s’en faire une représentation plus précise 
que les poètes du Mahäbhärata ou des Puräna, et la tradition de ces astronomes 
était bien connue au Cambodge, comme l’atteste la richesse des indications astrono- 
miques et astrologiques qui sont données fréquemment dans les dates des inscrip- 
tions sanskrites de ce pays. Mais les données cosmographiques des textes astrono- 
miques sont sommaires et reprennent très largement les données des autres textes : 
elles peuvent donc être complétées par celles-ci. Celles-ci à leur tour sont confuses 
et s’éclairent par leur confrontation mutuelle, qu’elles soient brahmaniques, boud- 
dhiques ou jaina. Les données jaina sont, toutefois, fréquemment aberrantes et ce 
sont surtout celles des textes brahmaniques et bouddhiques, souvent concordantes, 
qui doivent être utilisées, parce qu’elles révèlent le fonds commun, stable et relative- 
ment ancien, des conceptions principales de la cosmographie indienne indépendam- 
ment des systèmes religieux proprement dits. 

Toutes les traditions, y compris celle des Jaina, font du Mont Meru l'axe du monde 
s’élevant au centre des mondes terrestres et autour duquel gravitent les astres. Les 
astronomes précisent que le Meru est au pôle Nord de la Terre, voire qu’il est l’axe 
polaire terrestre : «Passant par le centre du globe terrestre, le Meru sort de part 
et d'autre » (1), dit le Suryasiddhanta. I est entouré du grand océan où se trouvent 
quatre continents, symétriquement placés deux à deux sur deux axes perpendicu- 
laires se coupant au Meru ©), La périphérie de cet océan est l'équateur. L’hémisphère 


| () bhügolamadhyago merur ubhayatra vinirgatah || (XII, 34). De même Pañcasiddhäntika, XIII, 
9 : meros Samam upari viyaty akso vyomasthito dhruvo ’dho ’nyah | «En l'air juste au dessus du 
Meru est l’axe qui se trouve dans le ciel, l’autre pôle est au dessous». 

() Pour la commodité du langage, les textes astronomiques comme les Puräna disent que ces 
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Nord est sous le regard des dieux, l'hémisphère Sud sous celui des Asura, car les 
dieux résident précisément au sommet du Meru(), mais les textes varient sur le 
détail de ses formes. 


continents sont respectivement, par rapport au Meru, à l'Est (Bhadräçvavarsa avec la ville de Yama- 
koli), au Sud (Bharatavarsa avec Laïñka), à l'Ouest (Ketumälavarsa avec Romaka) et au Nord (Kuru- 
varsa avec Siddhapura). En réalité, ils sont tous au Sud du Meru, ce qui est bien formulé par les 
astronomes (par exemple Süryasiddhanta XII, 41... täbhyaç cottarago merus tavan eva suräçrayah, 
«par rapport à celles-ci (les villes des quatre continents), le Meru, en tant que séjour des dieux 
(c'est-à-dire le Meru du côté des dieux, non de son côté opposé, qui est celui des Asura) est au 
Nord». Cf. Bhäskara, Siddhäntaciromani, Golädhyäya, NII, 44, pour qui le Meru est au Nord de tout 
lieu terrestre). Mais, étant donné un observateur s’orientant dans l’Inde face à l’Est, si cet obser- 
vateur est supposé transporté au pôle Nord, par une translation le long du méridien, les quatre 
continents sont placés par rapport à lui comme l'étaient les points cardinaux quand il se trouvait 
aux latitudes de l'Inde, C’est en ce sens que trois continents, qui sont évidemment au Sud comme 
le quatrième, peuvent être dits respectivement à l'Est, à l'Ouest et au Nord du pôle Nord. D'ail- 
leurs, les termes employés en sanskrit pour désigner les points cardinaux se réfèrent tous, sauf un, 
à la position de l'observateur; l'Est est «devant» (pürva), le Sud «à droite» (daksina), l'Ouest 
« derrière » (paccima). Seul, le Nord n’est pas dit «à gauche», mais «en haut» (uttara), encore que 
par opposition à daksina (« droite» et « Sud»), uttara («en haut» et «Nord») puisse prendre ie sens 
de «gauche». La désignation du Nord comme étant «en haut» parait se référer à la culmination 
du Meru, pôle Nord, par rapport à l'observateur se trouvant aux latitudes indiennes. La conserva- 
tion de cette désignation quand l’observateur est transporté au pôle est donc abusive mais elle est 
entrainée par la conservation légitime des autres désignations de positions par rapport à lui. 

Au surplus, il existe bien un levant et un couchant sur l'horizon des dieux du Meru, et par consé- 
quent deux autres directions cardinales. En effet, pour un observateur du Meru (un dieu), le Soleil, 
par suite de l’obliquité de l’écliptique qu'il parcourt, n’est visible que dans l'hémisphère Nord, 
où il entre à l’équinoxe de printemps et d'où ül sort à l’'équinoxe d'automne. I y a donc pour les 
dieux un jour d’une durée de six mois humains et une nuit égale. Ce jour divin commence à l'équi- 
noxe de printemps, au moment où le Soleil se trouvant au début du Bélier affleure l’'horizon- 
équateur (Süryas. XII, 48, Pañcas. XIII, 9 et 28). Le point de l’horizon-équateur où il apparaît 
marque sur la Terre pour les dieux le levant de leur jour. Durant ce jour divin, d’une part le Soleil 
parcourt le zodiaque du Bélier à la fin de la Vierge, d'autre part Soleil et zodiaque tournent autour 
du Meru et de la Terre, qui sont fixes, ce qui produit les jours humains s’écoulant dans l'espace 
de six mois. Pour les dieux, le Soleil et la constellation zodiacale dans laquelle il se trouve restent 
constamment visibles durant ces révolutions qui distribuent aux hommes le jour et la nuit; ils 
décrivent autour de la Terre des cercles de plus en plus hauts par rapport à l'horizon, jusqu’au 
solstice d'Été, puis les mêmes cercles en ordre inverse jusqu’à l’équinoxe d'automne, où le Soleil 
passe dans l'hémisphère Sud et va y tracer ses cercles aux yeux des Asura. Le point de l’horizon- 
équateur où le Soleil disparaît est pour les dieux un couchant. Cependant, Varähamihira a contesté 
la légitimité de la mise en rapport d’un point précis de l’horizon-équateur avec ce levant ou ce cou- 
chant : «Par rapport au Meru, il n'y a pas de répartition des points cardinaux, car l'Est n’y résulte 
pas du Soleil ; tandis que le Soleil se lève, il fait une révolution complète autour de la Terre» (meror 
na digvibhägo yasmät prâci na bhäskarät tasmin | udayati yävad dinapal paryeti vasundharäm 
tävat || Pañcas. XV, 11) et il ajoute (vers 12) : «On pourrait dire que la détermination de l'Est 
résulte de l'observation du point précis (littéralement du «rien qu'atome») [de l'apparition de la 
plus petite partie qui puisse être vue du Soleil pointant], mais, après que [le Soleil] a marché 
pendant la moitié [de sa course], étant donné qu'en ce même point il est au couchant, est-ce que 
ce doit être l'Est ou l'Ouest?» (anumätradarçanät pragvibhäga iti cet samärdham itvä tu | tasminn 
evästamaye kim vä prâci bhavet tv aparä || en suivant les corrections de Thibaut et Sudhakara au 
texte altéré). Ï1 est vrai que, lors de la disparition dans l'hémisphère Sud de la dernière partie 
visible du Soleil, à l'instant de jonction entre le dernier jour de sa course dans l'hémisphère Nord 
et le premier de sa course dans l'hémisphère Sud, un nombre entier de jours humains s'étant écoulé, 
le point de la Terre se trouvant en face de ce Soleil disparaissant est le même que celui qui, six 
mois plus tôt, s'était trouvé en regard du Soleil apparaissant. Mais Varähamihira semble avoir 
oublié qu’alors le Soleil disparaissant n’est pas dans le Bélier et que c’est la première apparition 
du Soleil dans le Bélier et non simplement le point en regard duquel est visible la plus petite partie 
perceptible du Soleil levant ou couchant qui marque l'Ést sur la Terre vue par les dieux. Il reste 
qu'il ne s’agit là que d’un Est tout théorique et que les prétendus points cardinaux par rapport au 
Meru sont avant tout la transposition des directions par rapport à l'observateur indien, quand 
celui-ci est censé transporté au pôle. ; 

0) Säryas. XII, 35 : uparistät sthitas tasya sendrä devä maharsayah, «à son haut se tiennent 
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La représentation la plus classique des Puräna (1) le dresse au milieu du Jambüd- 
vipa, au centre de l'Ilavrta, région carrée autour de laquelle s’ordonnent huit autres 
régions à la manière des points cardinaux et intermédiaires. I est rond et va s’élar- 
gissant vers le haut qui est constitué par un plateau circulaire. Il est en cela compa- 
rable à un péricarpe de lotus qui serait fortement étiré en hauteur. [1 a 100.000 
yojana de hauteur totale, dont 84.000 au-dessus de la surface terrestre, et, pour 
diamètres, 16.000 yojana à la base, 32.000 au sommet. Il est cependant parfois 
décrit comme polygonal ou carré. | | 

Il est flanqué de quatre montagnes qui lui font, comme à quatre points cardinaux, 
autant de contreforts (viskambha). L’astronome Bhäskara lui attribue à lui-même 
trois sommets, portant respectivement les villes de Brahman, Visnu et Giva (Sidd. gr. 
Golädh., II, 36). Ce dernier trait ne paraît pas appartenir à la tradition pourä- 
nique courante, le Kaïlasa, séjour de Çiva, y étant habituellement localisé dans l'Hima- 
laya, au «Sud» du Meru (Kirfel, p. 97), et le Vaikuntha, lieu transcendant de Visnu 
étant placé hors du système du monde. Seule, la ville de Brahman y est couramment 
considérée comme étant au sommet du Meru (meror murdhani, Bhag. pur. 5, XVI, 
20, meror upari, Visnup., II, n, 29). Mais dans la littérature encore presque mex- 
plorée des À gama civaïtes dont Barth avait justement souligné l'importance chez les 
(ivaïtes du Sud de l’Inde en trouvant un de ces textes cité au Cambodge (), le Meru 
est décrit, de même que chez Bhäskara, comme ayant trois pics (proprement «cornes », 


grûga). 
Le Kiranägamamahätantra (1, vus, 49-5 1) caractérise en effet ainsi le Meru) : 


sa merur hemasambhütic caravakrtimastakah 
pravistas sodaçädhätat sahasräni sa vartulah || 49 | 


ucchräyena sahasränäm acçilig catur anyatha | 
tribhag crigais samäyukto rukmakaäñcanaratnajaih || 50 || 


krsnasya râjatam cragam sauvarnam brahmano matam | 
rainajam cämkaram sthänam tad adho ‘marasamsthitih || 5 1 || 


49. «Le Meru, fait d’or, au sommet en forme de plat, est enfoncé en bas de seize 
mille (yojana); il est rond. 


les dieux avec Indra et les maharsi». On pourrait à première vue traduire : «au-dessus de lui...», 
et c’est ainsi que comprenait Sudhäkara Dvivedi dans le commentaire sanskrit qu’il a ajouté à son 
édition de la Bibliotheca Indica (1909), car il glosait : tasya meror uparistät saumyadhruvädho- 
bhäge, «au-dessus de lui, du Meru, dans la région lunaire au-dessous du pôle» et paraît avoir 
identifié les maharsi avec les sept rsi de la Grande Ourse, plaçant ainsi les dieux dans la sphère des 
constellations, entre le pôle et le Meru. Mais Rañganätha, dans son Güdhärthaprakaçaka, comprenait : 
« ürdhvabhage», dans la partie supérieure ». De plus et surtout, c'est sur le Meru même que d'innom- 
brables textes localisent l'habitat des dieux, par exemple Pañcas. XIII, 2 : Aryabhatiya, IV, 12; 
Siddhäntaciromani, Goladh. III, 31 (ibid. 43 le Meru correspond au svarloka, par opposition au 
bhuvarloka qui est l'hémisphère Nord et au bhurloka, hémisphère Sud, siège des enfers souterrains, 
mais dans les textes pourâniques le svarloka va plus haut [1.500.000 yojana] au-dessus de la Terre 
que le Meru [84.000 y.] et comprend les astres, cf. W. Kirfel, Die Kosmographie der Inder, p. 128). 

Q) Cf. W. Kirfel, Kosmographie…., p. 93. 

@) ISCC, p.564, n. 1, à propos de la grande inscription d’Añkor Vat qui mentionne, stance 30, 
le Pärameçvara, inconnu au temps de Barth mais dont ia première partie ( Vidyäpäda) a été publiée 
par N. Krsuaçastrin pour le Civägamasiddhäntaparipälanasañgha à Devakottei (1924, 8°, 1 + 3 
+ 168 + 32 + 7 pages). Le Päramecvara est cité aussi dans une inscription de Bantäy Srëi de 967 
AD., cf. Cœdès, Inscr. du. Camb., I, p. 150 et 154, st. 30. Pareille littérature était donc connue 
au Cambodge. 

& Ed. Pañcapageçaçiväcärya, Civägamasiddhäntaparipälanasañgha, Devakottei, 19332 (carac- 
tères grantha), p. 22. 
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, 50. En hauteur, il est de quatre-vingt-quatre mille; d'autre part il est pourvu de trois 
pics faits d'argent (, d'or, de pierre précieuse. 
51. À Krsna (Visnu) appartient le pie d'argent, à Brahman on sait qu'est celui d’or: 
celui qui est fait de pierre précieuse est la place de Çamkara (Giva); au-dessous est le 
séjour des Immortels. » | 


Ainsi le Meru porte les dieux dominés par Visnu, Brahman et (iva, or, la stèle de fon- 
dation de Prè Rup de 961 AD place elle aussi sur le Meru la demeure de Brahman 
(Vedhas), Visnu (Hari) et Çiva (Içvara) ©). 

La conception a des antécédents lointains, au moment où elle nous apparaît ainsi 
dans la tradition des Agama en vigueur au Cambodge angkorien. Elle se trouve 
préfigurée dans le canon bouddhique päli et, comme elle n’y offre aucun caractère 
spécifiquement bouddhiste, elle y représente simplement un emprunt boud- 
dhique à une cosmographie mythique du brahmanisme qui devait plus tard pas- 
ser dans les Agama. En nous aidant de la forme bouddhique pour mieux entendre 
la forme çivaïite, nous ne commettons donc pas l'abus de sortir de la ligne de tra- 
dition où vient se placer le çivaïsme cambodgien du temps de Yaçovarman, ni l’ana- 
chronisme d'utiliser des idées qui ne seraient venues au Cambodge, avec le canon 
pali qui les contient, que longtemps après l'érection du monument dont nous 
cherchons à déchiilrer le symbolisme (5), 

Le Janavasabhasutta du canon pali (Dighanikäya XVIII) se trouve éclairer la concep- 
tion des fonctions des dieux et de Brahman sur le Meru, et l’éclairer de détails qui ne 
peuvent guère être du cru de son auteur, car ils se réfèrent essentiellement à des 
divinités du brahmanisme ancien. Ces divinités sont simplement devenues là fidèles 
bouddhistes. 

Le sutta ne nomme pas le Meru, mais il décrit une assemblée chez des dieux aux- 
quels la tradition bouddhique attribue constamment pour séjour le Meru et qui sont 
les dieux brahmaniques Trayastrimça, « Trente-trois» (pali Tävatimsa) dont le chef 
est Indra (Sakka devinaminda). Cette assemblée est présidée par Brahman, qui vient 
en quelque sorte se superposer à chacun des dieux à la fois et spécialement à Indra. 
A l'assemblée assistent, aux quatre points cardinaux, les Quatre Grands Rois dont 
toute la tradition bouddhique fait les gardiens du Monde (/okapala), qui sont ici 
en cette fonction et qui sont, par elle sinon par leurs noms personnels, identiques 
aux lokapäla de la tradition brahmanique (*). Les dieux des étages supérieurs aux 
mondes et qui sont pour la plupart propres à la tradition bouddhique F), laquelle 


(1) Rukma, signifie habituellement «or», mais ici s'oppose à käñcana et se trouve repris par 
räjata-. 

(2) G. Cœdès, Inscr. du Camb., I, p. 100 et 136, st. CCXLVI. | 

(3) IH existe une concordance remarquable entre un terme technique de la cosmographie des 
textes bouddhiques d'écoles diverses et un terme analogue dans un upägama, le (ri-Migendra. 
La cosmographie bouddhique appelle cakraväda (pali cakkaväla) une chaîne montagneuse circulaire 
entourant et limitant chacun des mondes multiples qu’elle admet et ces mondes eux-mêmes. De 
son côté, le (ri-Mrgendra décrit autour du Meru trois «jantes» (nemu) dont la plus grande est 
la cakravalä : nemir yà mastakopänte lokapalasamairaya | cakravateti tâm ahuh sarvaratnapra- 
bhaävatim ||. É | : . 

« La jante en bordure du sommet, séjour des Gardiens du Monde, on l'appelle «cakravata», elle 
qui resplendit de tous les joyaux. «(ri Mrgendra (Kämikopägama), Adhvaprakarana, 45, éd. N. 
Krsnaçastrin, Devakotiei, 1928, p. 367). = k La ne 

(:) Les lokapäla brahmaniques sont huit, car il en existe pour les points intermédiaires comme 
pour les points cardinaux. | Ne : à F 

(5) Plusieurs catégories de dieux secondaires distingués par les bouddhistes et intermédiaires 
entre les dieux brahmaniques qu’ils reconnaissent et les dieux de méditations qu'ils ajoutent, se 
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les conçoit comme vivant aux différents étages des méditations hiérarchisées qu’elle 
enseigne, ne paraissent pas ici. 

La description de l'assemblée est faite au Buddha par le yakkha Janavasabha, qui 
a été dans sa précédente existence le roi Bimbisära. Il s’agit d’une «assemblée du 
Bon Ordre» (sudhammä sabha), tenue chaque année, «au Jour férié de quinzaine, 
à l'entrée de la saison des pluies, par nuit de Pleine Lune (1) ». La date est d'intérêt 
bouddhique, car la saison des pluies ouvre la retraite des moines, mais aussi d'intérêt 
brahmanique, car c’est celle d’un des rites quadrimestriels (caturmäsya), le varuna- 
praghäsa. Or, Varuna étant le gardien du ta, équivalent ancien du dharma (päli 
dhamma), ordre cosmique et général, l'attribution de cette date à une assemblée 
divine du Bon Ordre apparaît, d’un point de vue brahmanique, particulièrement 
adéquate (). Les dieux réunis sont les Trente-trois de toute une période cosmique 
(kevalakappa). Les Quatre Grands Rois se placent chacun à un point cardinal et ayant 
devant eux les dieux (deve purakkhatva) ®). Le détail est précisé pour chacun d'eux, 
ce qui paraît impliquer que les dieux apparaissent simultanément visibles des quatre 
points cardinaux à la fois, que chacun les voit tous. Les dieux se réjouissent et se 
félicitent, font hommage au Buddha et à la bonne ordonnance de la Loi (bouddhique 
en même temps que Bon Ordre général). Tout pieux bouddhistes qu'ils soient 
dans le sutta, ils se réjouissent surtout de la prospérité de leur groupe et de l’abais- 
sement des Asura (), et ils sont les « Trente-Trois », le groupe des trois fois onze () 
dieux du /igveda (I, 34, 11; 130, 11; VIIL, 28, 1 ; IX, 92, 4) ou «Trente-Trois» 
du mème texte ([, 45, 2), groupe des principaux dieux brahmaniques que le (atapa- 
thabrähmana décompose en huit Vasu, onze Rudra, douze Aditya et Dyävaprthii, 
auxquels s'ajoute, trente-quatrième, Prajäpati (IV, 5, 7, 2). Dans un autre passage 
du même texte, Dyävaprthivi, le Ciel et la Terre, sont remplacés par Indra et Praja- 
pati (XI, 6, 3, 5). 

Selon le Janavasabhasutta, l'assemblée du Bon Ordre que tiennent les dieux 
Trente-Trois est d’abord présidée par leur chef permanent Indra (Sakka devänaminda) 
mais Brahman y survient, annoncé par une lumière venue du Nord, ou d’en haut 
(uttara disä) c'est-à-dire descendant sur l’axe polaire cosmique jusqu’au niveau 
du Meru. I s’agit de Brahman Sanamkumara, entité correspondant au Sanatkumära 
Skanda de la Chändogya upanisad (vu, 1 et suiv.), et prototype des bodhisattva Mañ- 
jugrikumärabhüta (®) et Avalokiteçvara (). Ce brahman se surimpose en quelque sorte 


retrouvent dans la littérature épique et pouränique (Yäma, Tusita, Nirmänarata) et dans le commen- 
taire de Vyäsa sur les Yogasütra (en plus Pari(a)nirmitavaçavartin). 

() tadahuposathe paunarase vassupanayikäya punnamäya rattiyä (éd. PTS, Digha. If, p. 207, 
$ 12, éd. Siam 5 192 et Cambodge $ 30 ; la première ajoute punnaya devant punnamäya). 

(2) Sur la conservation des dates rituelles brahmaniques pour des actes d'inspiration bouddhiste 
chez Asoka cf. L’énigme des 256 nuits d’Asoka, JA, 1949, p. 149 et suiv. 

(3) Littéralement «ayant mis les dieux devant», d'où dans ce cas, «s'étant placés de façon à 
avoir les dieux devant soir Le sens peut encore être : «Faisant révérence aux dieux», ce qui 
n'impliquerait pas que les dieux soient nécessairement de face par rapport à chaque Grand Roi, 
mais la première interprétation est vraisemblable, étant donné ce qui suit, où on voit tous les dieux 
ayant des choses une vision tout autre que leur situation réelle ne le voudrait. La variante devehi 
purakkhatvä des éditions du Cambodge et du Siam doit être à la base de la traduction de Rhys 
Davids (Dialogues of the Buddha, I, p. 242) : «presiding over his host». 

(4) Dibba vata bho käya paripurenti häyanti asurakaya ti. 

6) Bergaigne voyait dans les 3 onzaines une répartition secondaire des 33 dans les trois mondes 
et pensait que l’origine de 33 était à chercher dans l'addition d’une triade à 10 triades, selon un 
procédé pour lequel il relevait plusieurs analogies, Rel. véd., IL, p. 146, n. 9. 

() Cf. Marcelle Lalou, Iconographie des étoffes peintes. Paris, 1930, p. 66 et suiv. 


97 Cf. J. Filliozat, Avalokiteçvara, d’après un livre récent, RHR, janv.-mars, 1950, p. 44 et 
sui. 
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à chacun des Trente-trois, il se multiplie en trente-trois formes dont chacune s’as- 
sied à côté de l’un des dieux, lequel se croit seul favorisé de la prestigieuse présence, 
tout comme plus tard, chacune des gopi de Krsna aimées du dieu se croira seule élue 
de lui. Ensuite, il se ramène à l’unicité et s’assied sur le même siège qu'Indra, 
présidant dès lors l'assemblée conjointement avec lui pour glorifier — conclusion 
naturelle du sutta bouddhique — le Buddha et sa Loi. C’est là du point de vue boud- 
dhique le moment important de l'assemblée mais la notion qu’une telle assemblée 
est celle de Brahman bien plus que d’Indra est parfaitement attestée dans l’hin- 
douisme, où, par exemple, le Bhägavatapuräna fait se rendre les dieux « à l'assemblée 
de Brahman au sommet du Meru» (brahmasabhäm jagmur meror mürdhni, 8, V, 
18), où le Harivamgça, décrivant une assemblée des dieux sur le Meru (2899 et suiv., 
adh. 53), précise que c’est Brahman qui y fait faire silence (2911), et où le Visnu- 
puräna place «selon la norme l’assemblée de Brahman au sommet du Meru, montagne 
des Immortels » (rte ’maragirer meror upari brahmanah sabhäm, II, vmn, 20). 

Désormais, ces données nous permettent de comprendre comment la présence 
d’Indra comme roi des dieux au sommet du Meru se concilie avec celle d’une entité 
divine supérieure comme Brahman et, par conséquent, des trois entités divines supé- 
rieures, Brahman, Visnu et (Civa, que situent en ce sommet nos textes d'Agama et 
d'astronomie et la grande inscription de Prè Rup. Il nous est maintenant aisé de com- 
prendre que, vu d’un des points cardinaux, le Meru du Bäkhèn, doit nous apparaître 
comme couvert des demeures des dieux Trente-trois. Les trois grandes tours du 
sommet (deux restant cachées derrière celles du premier plan) représentent en même 
temps que les demeures de trois de ces dieux, les trois pics où siègent respective- 
ment Visnu Brahman et (iva. Elles forment ainsi en face de chaque point cardinal 
une triade monumentale correspondant à la triade divine, tout en faisant partie du 
quinconce répondant aux cinq sommets du Meru. Cette double symbolisation est 
rendue possible par le décalage des tours périphériques, qui sont en face des points 
intermédiaires et non des points cardinaux. Leur placement aux points cardinaux 
aurait abouti à faire voir de chaque point cardinal quatre tours, une des tours péri- 
phériques se profilant alors sur la centrale. 

Nos textes sanskrits, Puräna, Agama et textes astronomiques, ajoutent encore 
maints détails sur la répartition autour du Meru des «gardiens du monde» (loka- 
pâla) des huit points cardinaux et intermédiaires avec leurs villes respectives. En 
tête de ces huit reparaît Indra comme régent de l'Est et chef de la cité d’Amarävat, 
et parmi eux se trouvent plusieurs de ceux qui font partie normalement des Trente- 
trois. La conception de ces huit lokapala correspond donc à une répartition des dieux 
sur le Meru autre que celle qui les groupe en un corps des Trente-trois et, naturel- 
lement, elle n’a pas été représentée sur le Meru du Bäkhèn. On pourrait penser 
qu'elle l’a été ailleurs, sur celui de Bàkoñ, où la pyramide est entourée à sa base de 
huit tours, si, comme l’a montré M. Cœdès, l'inscription même de la stèle de Bàkon 
(st. XXV) ne nous apprenait que ces huit tours ont été destinées à abriter les 
symboles des huit «formes» (murt) de Çiva(). D'ailleurs ces huit tours ne 
sont pas placées face aux points cardinaux et intermédiaires mais face à leurs 
intervalles (2), 


() Inscr. du Camb., 1, pp. 31, 33, 34. " A. 

@) Cet argument a toutefois bien moins de poids que le témoignage décisif de l'inscription, 
le décalage des tours tel que nous venons d'en voir un exemple étant le règle dans l’art 
khmèr qui évite le profilage d’une tour sur une autre dans l’abord de front de tout monument 
orienté. 
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Les cent huit tours. — La tour centrale est, dans l’ensemble des 109 tours du 
Bäkhèn, unique de son espèce en tant qu’axe du système. Les 108 autres ont en 
commun d’être régulièrement disposées autour d’elle, or 108 est un nombre célèbre 
dans toutes les traditions de l’Inde et c’est dans son symbolisme qu’il faut chercher 
la clef de celui qui a fait ranger ces 108 édifices autour d’un axe qui, étant celui 
d’un Meru, représentait nécessairement l’axe polaire cosmique. 

La valeur précise du nombre 108 est loin d’être toujours consciente dans les 
textes, mais ce nombre apparaît comme représentant généralement un groupe com- 
plet, une totalité. I est le troisième d’une série de nombres qui expriment aussi, à 
diverses échelles, des totalités : 8, 18, 108, 1008, 10.800, 1.080.000. Ces 
nombres s'appliquent aux groupements complets les plus divers (les 8 Vasu, les 
18 Puräna, les 18 Smrti, les 108 noms de Visnu, etc.), leur valeur symbolique usuelle 
ne tient donc pas à celle des choses hétéroclites dont ils expriment les quantités 
traditionnelles ; elle tient à eux-mêmes. Ceci n'exclut pourtant pas qu'originelle- 
ment un ou plusieurs d’entre eux aient tiré leur importance de celle des choses qu'ils 
désignaient en groupe. Une fois consacrés, ils se sont aisément appliqués à toutes 
sortes de groupes nouveaux indifféremment. Nous n’en citerons qu'une preuve, 
mais assez caractéristique pour dispenser de toute autre : lorsque le P. de Nobili, 
attaqué à Goa comme ayant adopté dans le culte chrétien des éléments païens, com- 
posa, pour se justifier, une apologie établissant que les pratiques incriminées n’a- 
vaient en fait, du point de vue indien, aucun caractère religieux, il recueillit sur ce 
point les témoignages de 108 brahmes du Maduré ), c'est-à-dire de 108 membres 
d’un milieu où ce nombre ne peut avoir été atteint par hasard et où il a manifes- 
tement été appliqué à un cas si nouveau pour marquer la plénitude de l'appui qu’on 
voulait donner au missionnaire. 

Le chiffre 8 est commun à toute la série de ces nombres, série qui n’est pas une 
progression mathématique. On pourrait donc penser que 8 porte l'élément essentiel 
du symbolisme ou de la valeur arithmologique de cette succession de quantités dont 
il est un élément constant. Mais cette hypothèse sommaire n’expliquerait pas la pré- 
sence de l'élément 1, constante elle aussi dans la série au-dessus du nombre 8, et 
constituant le chiffre des dizaines, centaines, milliers, dix-milliers, millions, selon que 
1 et 8 sont écrits juxtaposés ou séparés par un ou deux zéros (ou une ou deux cases 
vides d’un abaque à colonnes) ou encore suivis de plusieurs zéros. Cette hypothèse 
n’expliquerait pas non plus que les nombres de la série aient été choisis à l’exclu- 
sion de l’infinité de ceux où 8 figure aussi. Il est vrai que la série ne nous est pas 
fournie telle quelle par les documents, mais qu’elle est constituée par nous sur la 
constatation de la fréquence de ces nombres et qu'il existe d’autres nombres remar- 
quables en 8 que nous pourrions y incorporer, comme, par exemple, 28, un des 
deux nombres qui peuvent (l’autre étant 27) représenter l’ensemble des naksatra, 
constellations qui forment les repères célestes essentiels de l’astronomie indienne. 
Mais si nous incorporions de pareils nombres — qui sont rares — outre que se trou- 
verait rompue l’analogie frappante qui rapproche 18, 108, 1008, 10.800 et 
1.080.000, nous devrions encore constater que la plupart des nombres en 8 n’ont 
aucune valeur reconnue dans la tradition indienne, tandis que ceux-là en ont une. 
D'autre part, le nombre 108 est associé fréquemment, dans cette tradition, à 43», 


@ CF JT Bertrand. La mission du Maduré d’après des documents inédits, Paris, 1848, t. II, P- 170. 
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son multiple par 4, où l'élément 8 n’est plus apparent. Nous sommes donc conduits 
à nous demander si l'élément 108, qui figure dans la moitié des termes de la série, 
n'est pas, en lui même ou dans un de ses multiples décimaux, son élément premier 
et essentiel, et si les nombres 8, 18 et 1008 ne tirent pas secondairement leur 
valeur de la sienne, ayant été choisis pour désigner des groupes plus petits ou un 
groupe plus grand, tout en retenant précisément quelque chose de sa valeur dans une 
représentation arithmétique qui rappelle la sienne. Or, si nous nous reportons main- 
tenant à un texte ancien comme le (atapathabrähmana, nous allons justement y 
constater l'importance du nombre à base 108 et de 4392, son multiple par 4. 

On doit à I. Scheftelowitz une intéressante étude sur 108 (1). Il y relève d'emblée 
que ce nombre apparaît d’abord dans le (atapathabrähmara en son multiple par 
100, soit 10.800 ; Prajapati, qui est l’année, divisant son corps en 10.800 «mo- 
ments» (muhürta, X, 4, a, 18-20) (2), puis distribuant les rc du Rpveda en 108 cen- 
taines de pañkti (de 4o syllabes) (X, 4, 2, 24), et, d’autre part, les briques dites 
lokamprnä de l'autel du feu se montant aussi à 10.800 (X, 4, 3, 8 et 20). Il pense 
que l'origine du nombre 108 est dans l'addition des deux nombres 101 et T 
remarquables dans la tradition indienne et tous deux mis ensemble en rapport avec 
Prajäpati, l’Année, par le même (atapathabrähmana à plusieurs reprises. Notamment, 
Prajäpati, l'Année, créé à l’origine septuple, se développe jusqu’à 101 (X, 2, 3, 18), 
il est aussi septuple à cause des saisons, car il y a 6 saisons qui, avec lui, font 7, 
tandis que le Soleil à 100 rayons qui, avec son disque font 101 (X, 2, 6, 2), etc. 

L'hypothèse est évidemment en soi très plausible, bien que les textes invoqués 
par Scheftelowitz n’associent les deux divisions en 7 et en 101 que pour les super- 
poser, non pour les additionner. Mais Scheftelowitz n’a pas étudié spécialement les 
raisons données dans le contexte pour expliquer les nombres 101 et 7. Il apparaît 
bien dans les passages qu’il cite que ces nombres sont constitués par l'addition de la 
chose divisée au nombre de ses divisions, comme nous venons de le voir par les 
exemples des 6 saisons plus l'Année et des 100 rayons plus le Soleil. L'importance 
du nombre 7 peut, d'autre part, se justifier d’elle-même par son caractère universel 
et surtout par celle d’une division septénaire de l’univers attestée dès le Rgveda (). 
En tout cas, notre brähmana donne du nombre 101 une fort instructive explica- 
tion : 

« L’Année, en vérité, c’est Prajäpati qui a 101 modes d’être. Elle a jours et nuits, 
demi-mois, mois, saisons. Le mois a 60 jours et nuits — dans le mois, en vérité, sont 
atteints les jours et nuits de l’année — 24 sont les demi-mois; 13 les mois; 3 les 
saisons : ces modes d’être sont 100; l’Année même est le cent unième mode 
d’être (1) ». 


Le rapport du nombre 101 avec l’année était donc loin de s’imposer naturelle- 
ment. Les chiffres dont la somme arrive à le constituer sont ceux que la tradition 


(1) Die bedeutungsvolle Zahl 108 im Hinduismus und Buddhismus. Studia Indo-iranica, Ehrengabe 
für Wilhelm Geiger, Leipzig, 1931, pp. 89, 88. ; 

(2) Sur ce passage À. Minard, Trois Enigmes sur les Cent Chemins, Recherches sur le Satapatha 
Brähmana, I, Paris, 1949, p. 86, $ 238. 

(6) Cf Bergaigne, Religion védique, t. IT, p. 131. Bergaigne remarque fort justement 
p. 127, que, quelle qu’ait pu être la valeur indépendante attribuée à l'avance au nombre LE les 
auteurs védiques l'ont fréquemment décomposé en 6 + 1. C’est ce que nous constatons ici aussi dans 
le CB. ; 

ti) samvatsaro vai prajapatir ékaçatavidhah täsyähoraträny ardhamäsä masä rtävah saslir masasy- 
ähorätrani masi vai samvatsarsyähorätrany äpyante câturvimçatir ardhamäsäs triyodaça masas 
träya rtâvas tahçatäm vidhäh samvatsarä evaikaçatatamt vidha || (CB. X, », 6, 1). 
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védique présente ou implique, car on a déjà dans le Rgveda, désignés directement 
ou symboliquement, pour l’année : 1a mois (1, 25, 8; 164, 11, 12 et 48; VIT, 
103, 9), 720 jours et nuits (I, 164, 11), 360 nycthémères et 3 saisons (I, 164, 
48) ou 6 saisons (I, 164, 15). Mais l’agencement de ces chiffres, ou de ceux qui 
s’en déduisent, pour parvenir au total de 101 est singulièrement forcé. [ fait partie 
de la foule de ceux qui se rencontrent dans les Brähmana et les Upanisad pour faire 
entrer à tout prix des choses dans une catégorie numérique préalablement posée. 
Pour représenter l’année par 1 01, il a fallu compter pour équivalents aux 720 jours 
et nuits de l’année les 60 jours et nuits du mois et porter à 13 le nombre des mois, 
en comptant le mois intercalaire (connu aussi du Rpveda () mais qui ne fait pas nor- 
malement partie de l’année) et immédiatement après avoir compté 24 demi-mois. 
Accessoirement, il a fallu entre les deux divisions védiques de l’année en 3 et en 
6 saisons, adopter la première, alors que dans le passage qui suit et que nous venons 
de citer plus haut, il fallait pour expliquer 7 adopter la seconde. L'option en chaque 
cas pour le nombre convenable était loisible, puisque le choix s’offrait ; il n’en reste 
pas moins que c’est bien artificiellement que l’on a relié le nombre 101 à l’année. 

D'ailleurs, quelles qu’aient pu être les origines du nombre 1 01, elles étaient étran- 
gères aux spéculations calendériques où le Catapatha l'a appliqué. C’est surtout dans 
l’Atharvaveda que figure le nombre 10 1 et lié à des choses funestes : il y a 101 morts 
(AV. I, 30, 3 ; IT, 28, 1 ; IT, 11, 7; VIII, 2, 27; XI, 6, 16) et les wskambha, mala- 
dies ou mieux démons à influence morbide, sont 101-(AV. IT, 9, 6). Plus obscuré- 
ment, 101, dans Agveda I, 1 17, 18, apparaît dans le mythe Rjräçva, un des aveugles 
guéris par les Açvin, comme nombre des béliers servis par ce Rjräçva à la Louve, 
mais il reprend simplement 100, donné comme le nombre de ces béliers dans la 
stance précédente (st. 17) et plus haut, dans I, 116, 16. 

Cependant, on pourrait voir dans un autre passage du Agveda la preuve d’une rela- 
tion indirecte possible entre le nombre 101 et l’année, et même s’en autoriser pour 
reprendre de plus haut la théorie de la formation de 108 par 101 plus 7, dont 
Scheftelowitz pensait trouver l’origine dans le Catapathabrähmana. Ce passage est le 
suivant : 

« Le sacrifice qui, de toutes parts, par les fils de chaîne a été tendu, par cent-une 
opérations divines a été étendu. Eux tissent, les Pères qui sont venus. Disant « Tisse 
en avant, tisse en bas», ils sont assis sur le tendu». (X, 130, 1) (2). 

Ce passage suffit tout d’abord à attester que le nombre 101 n’a pas toujours une 
valeur funeste. De plus et surtout, l’hymne traite de l'institution première du sacri- 
fice, or le (atapatha, dans le jeu de ses identifications, fait de Prajäpati à la fois le 
sacrifice et l’année (%), Il est donc parfaitement plausible, en définitive, que, 101 
étant dans le Veda le nombre d’un groupe d’éléments formateurs essentiels du sacri- 
fice, le brähmana ait dù s’efforcer de le mettre en relation avec les éléments de l’année 
qu'il assimilait au sacrifice. Par ailleurs, les «Pères», s’ils sont à rapprocher avec 
Geldner (*) des «rs humains, nos Pères» du vers 6, n’en sont pas moins, comme le 


01, 25,8; 164, 15. Bergaigne jugeait interpolé le vers 1, 25, 8, comme rompant la struc- 
ture qu’il reconnaissait dans l’hymne. Il s’ensuivait que la mention du mois intercalaire devait 
pa comme postérieure au classement de la collection (Recherches sur l’histoire de la Samhitä 

u Rig Veda, J. A., 1887, tirage à part, fascicule IT, p. 7 et n. 2). 

() y6 yajn6 viçvätas täntubhis tata ékacatam devakarmébhir ayatah | imé vayanti pitäro y4 äyayüh 
prä vayapa vayéty asate taté ||. ‘ 

() Références dans P. Deussen Allgemeine Geschichte der Philosophie, 1, 1, 4° éd, Leipzig, 1920, 
p. 207 et suivantes. 


(Der Rig-Veda, I (Harvard 0. S. 35), Cambridge, Mass., 1951, p. 361. 
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supposait Bergaigne ), les 7 rsi divins du vers 7. Ces deux sortes de rsi, en effet, 
ont toutes chances de n’en faire qu’une. Les mythes védiques placent aux origines 
non pas l'opposition mais la réunion des dieux et des hommes, et l'institution du 
sacrifice est une opération divine mais aussi une œuvre de Manu, père des hommes, 
assisté de 7 prêtres verseurs d’oblations et récitants (hotr, X, 63, 7), qui sont aussi 
7 instituteurs (dhatr) du sacrifice (IX, 10, 3), les mêmes encore qui ont tendu sur le 
veau (le sacrifice) 7 fils de chaîne (tantu) pour tisser (I, 164, 5). I est vrai que ces 
derniers ont eux-mêmes tendu 7 fils de chaîne, tandis que, dans la version citée plus 
haut, ce sont 101 fils de chaîne qui ont été tendus par opérations divines mais, 
en dépit de cette variante, d’un type d’ailleurs tout à fait courant dans le Veda, 
il ne peut s'agir que des mêmes personnages ; le nom qui les désigne dans I, 164, 
5 est kaw, « poètes à la parole créatrice», ce qui concorde avec leur désignation 
ailleurs comme yst, «voyants auteurs des hymnes» et comme hot qui récitent ces 
hymnes dans le sacrifice. Précisément, notre hymne X, 130 est principalement con- 
sacré à proclamer les différentes sortes de mètres des stances récitées par les hotr, 
et le rôle des säman qui avec elles forment la texture du sacrifice, I est donc bien 
vraisemblable que les Pères qui, selon son premier vers, tissent sur les 101 fils 
étendus par opérations divines, sont les 7 rst et qu’en conséquence c’est, pour cet 
hymne, sur 108 éléments que repose le sacrifice. 

Quoi qu'il en soit, 101 et 7 ne nous apparaissent pas liés primitivement aux spé- 
culations calendériques. C’est seulement par leur lien initial avec le sacrifice et par 
l'assimilation secondaire de celui-ci à l’année qu'ils sont placés dans un rapport 
factice avec celle-ci. Au contraire, 108, ou plutôt 10.800, se présente comme ayant 
directement un rapport naturel avec l’année ; c’est tout simplement le nombre des 
«moments » (muhürta) contenus dans l’année védique de 360 jours dont chacun com- 
prend 30 de ces «moments» (ou heures de 48 minutes). Dans le Roveda, la division 
du jour en trente de ces moments n’est pas encore attestée, muhürta signifiant seu 
lement «moment» ou «instant», sans précision de durée (III, 33, 5; 53, 8). 
Toutefois, dans RV. III, 53, 8, il est dit qu'Indra est venu trois fois le 
jour pour un muhürta (à chacun des trois pressurages de soma du sacrifice), ce 
qui introduit déjà la notion d’une triplicité des muhürta de chaque jour. Cette 
notion peut avoir constitué une anticipation de la division du jour en 30 muhurta, 
mais celle-ci est évidemment fondée sur l’analogie de la division du mois en 
30 jours. 

Lorsque le (atapatha dit, comme nous l'avons vu plus haut, que Pre jäpati l'Année 
a divisé son corps en 10.800 muhurta, il ne fait donc que donner le résultat du cal- 
cul le plus simple et il n’y a vraiment pas licu de chercher plus loin la justification 
de ce nombre. I] n’était pas vain, toutefois, de relever que 108, nombre extrait de 
ce résultat, pouvait être retrouvé par l'addition de 101 et de 7 liés conjointement, 
mais par rapport à lui indépendamment, avec le sacrifice lui-même identifié à 
l’année. C'est 10.800 qui est la donnée première, naturellement justifiée ; 108 et 
101 plus 7 ne sont que des nombres dérivés de lui ou spéculativement rattachés à 
lui dans les arrangements numériques par lesquels le brahmanisme cherchait à 
retrouver les secrets de l’Ordre cosmique pour déterminer l'ajustement précis 
du rituel et des formules védiques à cet Ordre. 

Mais l'évidence de la formation du nombre 10.800 comme simple produit du 
nombre de divisions horaires admises dans un jour par le nombre de jours admis 
dans l’année, ne suffit pas à expliquer la fortune extraordinaire du nombre 108 


(Q) Quarante hymnes du Rig-Véda, Paris, 1895, p. 106 (MSL, VIIL, p. 420). 
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dans les traditions indiennes. C’est bien 10.800 et non 108 qui d’après le Catapatha- 
brahmana, a une importance capitale. Selon ce texte, en effet, Prajäpati l'Année, 
dont les lumières (jyotis) sont représentées par les briques (istaka) d’un autel, au 
nombre de 720 (360 briques pariçrit, et 360 briques yajusmati W)), ayant créé 
toutes choses, s’effraie de s’en être comme vidé et veut les réintégrer en lui en rede- 
venant leur soi (X, 4, 2, 1-3); alors il tente divers développements de lui-même 
toujours constitué de 720 briques. H se distribue en une série de nombres entiers 
de briques donnant toujours au total 720 (2 groupes de 360, 3 de 240, 4 de 180,5 
de 144, 6 de 120, 8 de 90, 9 de 80, 10 de 72, 12 de 60, 15 de 48, 16 de 45, 18 
de 40, 20 de 36 et finalement 24 de 30; CB. X, 4, 2, 4 17). La distribution à 
laquelle il s'arrête, 24 groupes de 30, est la quinzième (en comptant le premier état), 
d’où les 15 formes de la Lune croissante et les 15 de la Lune décroissante (X, 4, 2, 
17). Elle correspond aux 24 demi-mois de l’année, chacun de 30 jours et nuits. 
C’est alors qu'il «aperçut les quinze formes du jour, moments de son propre corps, 
[briques] remplisseuses du monde, et les quinze de la nuit; [lesquelles formes], 
parce qu'elles sauvent (tra) en un moment (muhu) sont muhürta, et parce que, petites 
comme elles sont, elles remplissent ces mondes, sont remplisseuses du monde (2) ». 

Le muhürta est donc l’unité de la mesure du temps cyclique dont l’année est la 
période. 10.800 muhurta sont la totalité de cette période qui est en même temps 
le Créateur et la Création, et c’est pourquoi ils «remplissent le monde ». Il est plus 
difhcile de voir pourquoi ils «sauvent en un moment» ; est-ce parce que, pour celui 
qui connaît leur valeur de totalité de l’univers, ils font « passer au delà» (sens de la 
racine far dont se rapproche la racine tra) de cet univers? De toute façon, ils sont 
représentés matériellement dans le sacrifice, opération rituelle cosmique, par autant 
de briques de l'autel (X, 4, 3, 20). Mais, aux dispositions du sacrifice sont liées les 
formules védiques qui leur donnent efficacité, aussi, aux 10.800 muhurta ou briques 
le (atapatha fait-1 correspondre encore 10.800 divisions métriques du Veda et 
leur multiple résultant de leur résolution en leurs éléments premiers, les syllabes. 
Le Catapatha s'exprime ainsi : 


«X, 4, 2, 91 : Alors (Prajäpati l'Année) passa en revue toutes les choses existantes. 
Il aperçut toutes les choses existantes dans la Triple Science (le Veda), car c’est en 
celle-ci qu'est le soi de tous les mètres, de tous les hymnes, de tous les souffles, de 
tous les dieux. Ceci vraiment existe, ceci est immortel ; ce qui, en vérité, est immortel, 
cela, en vérité existe, ceci aussi qui est mortel. 


29. Prajapati considéra : «C’est bien dans la Triple Science que sont toutes 
choses existantes. Allons, je vais me construire moi-même Triple Science. » 


23. Il distribua les rc en 12.000 brhati; autant sont les rc qui ont été émises par 
Prajäpati. Dans une 30° distribution elles se fixèrent en pañkti. Comme elles se 
fixèrent dans une 30° distribution c’est pourquoi sont 30 les nuits du mois. Or, 


() Sur lesquelles voir Eggeling, The Satapatha-brähmana, part IV, SBE XLITI, Oxford, 1897 
p. 354, notes 2 et 4. 

() sa päñcadaçahno rüpany apaçyat ätmänas tanvd muhürtam lokamprnäh péñcadaçaiva ratres 
tad yän muhu trayante täsmäan muhürtä ätha yât ksudräh sänta imam lokan apüräyanti tàsmal 
lokamprnah (X, 4, 2, 18). — M. Minard, La subordination dans la Prose védique, Paris, 1936, 
$ 439, p. 127, rend dans un autre passage (VI, 1, 2, 25), yajusmatyah par «formulaires» (ayant 
chacune son nom qu’on pose avec des formules spéciales), et lokamprnäh par «bouche-trous» 
(anonymes, qu’on pose avec une formule passe-partout). Les deux sortes de briques sont nécessaires 
au sacrifice, les premières correspondant à la noblesse, les autres au peuple. Ce passage donne aux 
briques une valeur de symbolisme social, le nôtre une valeur de symbolisme calendérique, mais il 
est normal dans les Braähmana et Upanisad que les valeurs symboliques soient cumulées et se recouvrent. 
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comme ce fut en pañkh, c’est pourquoi Prajäpati est päñkta (quintuple). Il y eut 
108 centaines de pañkt. 


24. Alors il distribua les deux autres Veda : 12 milliers de brhati: 8 de yajus, 
4 de säman. De tel nombre est dans ces deux Veda ce qui a été émis par Prajapati. 
Dans une 30° distribution les deux se fixèrent en pañkh ; comme ils se fixèrent dans 
une 30° distribution, c'est pourquoi sont 30 les 30 nuits du mois. Or, comme ce fut 
en pañkti, c'est pourquoi Prajäpati est pañkta. Il y eut 108 centaines de pañkt. 


25. Ces trois Veda tous ensemble furent 10.800 quatre-vingtaines. En chaque 
muhürta il atteignit la quatre-vingtaine, en chaque muhurta la quatre-vingtaine 
tomba juste. » () 


Ainsi Prajäpati l'Année se donne la forme du Veda (22), d’abord du Rgveda (23). 
Pour cela, il distribue les re en 12 (nombre des mois) milliers de brhati, c’est-à-dire 
stances de 36 (nombre de dizaines de jours dans l’année) syllabes chacune, ce qui 
donne 432.000 syllabes, soit 4 fois 108 milliers. La suite du texte implique que, 
de même que, dans le passage cité plus haut, Prajäpati avait tenté 15 distributions 
différentes des briques de l’autel, il a tenté 30 distributions des éléments métriques 
des hymnes, puisqu'il s’est arrêté à la 30° (nombre des nuits du mois, c’est-à-dire 
de ses nychthémères). La 30°, la seule dont le texte nous dise en quoi elle consistait, 
était de 108 centaines de pañkhi, stances de 4o syllabes (5 éléments de 8), ce qui 
donne encore 432.000 syllabes. L'opération est la même sur l’ensemble des yaqus 
et des säman du Yajurveda et du Sämaveda que sur les re du Rgveda et fournit un 
autre jeu de 432.000 syllabes. Le total des syllabes des trois Veda est donc de 
864.000 qui s'exprime sous la forme 10.800 X 80 pour mettre en évidence d’une 
part 10.800, nombre des muhurta de l’année et des briques correspondantes de 
l'autel, d'autre part la valeur 80 pour chaque muhurta (). 

Les données du Catapathabrähmana, les plus anciennes que nous possédions sur le 
nombre 10.800 ou 108 centaines, peuvent donc se résumer ainsi : 

I y a 10.800 «heures» en l’année de 360 jours de 30 «heures», d'où 
10.800 briques dans l'autel sacrificiel, 10.800 rc, soit A33.000 syllabes, dans le 
Rgveda, et 10.800 yajus et säman, soit 432.000 syllabes, dansles Yajur-et Sämaveda. 


G) ätha sérväni bhatani päry aiksat | sà trayyäm evä vidyayäin särvani bhütany apaçyad âtra 
hi särvesam chändasäam aätmä särvesäth stémänäm särvesäm pränanäin särvesäm devanam etäd 
va'asty etad dhy ämftam yäd dhy àm'rtam td dhy ästy etäd u täd yän märtyam || 21 || sä aiksata 
prajapatih | trayyäm vavä vidyayai sérvani bhütani hänta traÿTm evä vidyam ätmanam, abhisam- 
skaräva’iti || 29 || sâ fco vy auhat | dvadaça brhatisahasräny etavatyo hä ‘rco yah prajapatisrstäs 
tas trimçattamé vyühé pañktisv atisthanta ta yat triinçattamé vyühé ‘tisthanta tasmat triinçän 
mäsasya ratrayé ‘tha yât pañktisu tâsmät pañktah prajapatis ta astaçatani çatani pañktäyo ‘bhavan 
|| 23 || âthétarau védau vy aübat | dvädaçaivä brhatisahasrany astaü yäjusäm catvari samnäm 
etävad dhaitäyor védayor yät prajapatisrstam ta trimnçattamé vyühé pañktisy atisthetaäm tau yät 
trühçattamé vyühé ‘tisthetäm tâsmat trimçän masasya ratrayO‘tha yat pañktisu taäsmat pañktah 
prajapatis ta astaçatam eva çatani pañktäyo ‘abhavan || 24 || té särve träyo védah | dâça ca 
sahäsräny aslau ca çatany açitinäm abhavant sâ muhürténa muhürtenäçitim äpnon muhurténa 
mubhürtenäçitih säm apadyata || 25 || — Sur la valeur précise de sampäd-, cf. Minard, Trois 
énigmes, $ 201. à 

@) Eygeling s’est mépris sur le sens de muhürtena muhürtena. Il a traduit (SBE, XLIIT, p. 393) : 
«muhürta by muhurta he gained a fourscore (of syllabes), and muhürta by muhurta a fourscore 
was completed», déclarant en note ne pas voir comment Weber (Indische Streifen, I, p. 92, D. 1) 
avait pu supposer que ce passage impliquait une division du muhürta lui-même en 80. Mais, étant 
donné que l’année vaut 10.800 muhurta et, dans sa transposition en parole védique, 10.800 X 
80 syllabes, il faut bien que chaque muhürta vaille 80. Les mots muhürlena muhürtena doivent donc 
se traduire «en chaque muhürta», l'instrumental étant à valeur temporelle du type décrit dans L. 
Renou, Grammaire sanscrite, Paris, 1930, t. II, p. 294. 
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De la sorte, s’ajustent exactement, coïncidant en nombre dans leurs parties : 


1° L'année, forme du Créateur Prajäpati et période de l’Ordre universel; 


2° L'opération rituelle qui exprime et assure le renouvellement de la création 
et le déroulement des choses; 


3° Le Verbe efficient qui anime l'opération rituelle par une double série de for- 
mules : hymnes d’une part, paroles et chants liturgiques de l’autre. 


Les propriétés de 10.800 ou 108 centaines et 432.000, largement utilisées dans 
les théories astronomiques indiennes ultérieures, ont perpétué et accru l’impor- 
tance que le Catapatha- leur avait donnée en leur faisant représenter l’année. 

L’astronomie du Jyotisavedäñga a connu quatre sortes principales de révolutions 
célestes périodiques : le jour, marqué par le cours apparent du Soleil et par la nuit, 
le mois lunaire, l’année solaire et le yuga. Ce dernier est la période comprenant, ou 
paraissant comprendre, un nombre entier de révolutions complètes simultanées 
du Soleil et de la Lune, période telle que le Soleil et la Lune se retrouvent à sa fin 
aux mêmes positions qu'à son début. Cette période a été évaluée à 5 années de 
366 jours solaires apparents ou années de 360 jours complétées par un mois inter- 
calaire de 30 jours. Durant ces cinq années s’écoulaient 6 1 mois de 30 jours civils et 
62 mois lunaires U), 

La « grande année » qu'était le yuga a dû être considérablement allongée dans l’as- 
tronomie ultérieure pour comprendre un nombre toujours plus grand de révolutions 
astrales et devenir la période générale embrassant un nombre entier de tous les 
mouvements célestes connus. Les traités classiques d'astronomie, à partir du 
iv° siècle AD environ, donnent pour durée à la nouvelle grande année, dite maha- 
yuga, «grand yuga», 4.320.000 ans et divisent le mahayuga en quatre yuga qui, 
pour Aryabhala, sont tous égaux à 1.080.000 ans, mais qui, pour la plupart des 
autres auteurs, sont de longueurs inégales, le premier (krta) valant 4/10, le second 
(treta) 3/10, le troisième (dvapara) 2/10 et le dernier (kaki) 1/10 du mahäyuga, (?) 
autrement dit les quatre valant respectivement 4, 3, 2 et 1 fois 432.000 ans. 

J.-B. Biot a calculé qu'étant donnée la durée assignée à l’année solaire sidérale 
dans l'astronomie indienne classique (Suryasiddhanta), 1.080.000 est le plus petit 
nombre de ces années qui contienne une somme entière de jours moyens solaires (5) 
et il a pensé que le quadruplement de la période de 1.080.000 ansen 4.320.000 ans 
n’était «qu'une vaine et inutile amplification» (#, Mais le calcul de Biot, pour 
exact qu'il soit, ne peut guère être accepté comme étant à l’origine du choix de 
1.080.000 et de 4.320.000, puisque depuis le (atapathabrähmana une valeur de 
représentation de l’année était attribuée aux nombres 10.800 et 432.000 dont ils 
ne sont que des multiples décimaux. On est bien plus tenté de penser que la lon- 
gueur de l’année solaire a été déduite d’une durée de 1.080.000 ans préalablement 
fixée pour la grande année en multipliant par 100 l'antique nombre 10.800 de 
l’année solaire. L’exactitude approximative, suffisante pour les besoins du calendrier, 
du résultat ainsi obtenu quant à la durée de l’année solaire, a dû apparaître comme 
une justification du procédé employé pour l'obtenir en partant de 10.800. 

D'autre part, le quadruplement de 1.080.000 en 4.320.000 n’est pas une vaine 


(1) C£. A. Weber, Über den Vedakalender, namens Jyotisham, Akaw Berlin 1862, p. 88, 93. 
(3) Soit respectivement 1.728.000, 1.296.000, 864.000 et 433.000 ans. 
(%) Etudes sur l'astronomie indienne et sur l'astronomie chinoise, Paris, 186, p- à7- 


() Jbid., p. 41. 
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amplification. Sans doute n'a-t-il pas de valeur astronomique réelle, pas plus que 
n’en a, d’ailleurs, la grande année elle-même, mais les astronomes indiens étaient 
naturellement conduits à utiliser le nombre à base 432 donné dans le Catapatha 
à côté du nombre à base 108. Ils devaient aussi faire place dans leur système cos- 
mologique à la notion mythique de quatre âges du monde en régression du premier 
au dernier et représentés par le dharma, l'Ordre du monde, sous la forme d’un 
Taureau se tenant successivement sur 4, 3, a et 1 pieds (), Enfin, les relations 
arithmétiques de 108 et de A39 étaient de nature à paraître à leurs yeux déci- 
sives pour donner une valeur essentiellement cosmologique à chacun des deux 
nombres. 

108 — 27/X 4; or, 27 est le nombre des constellations (naksatra) qui jalonnent 
le cours des astres et spécialement le cours mensuel de la Lune et qui sont énumé- 
rées dès le Yajurveda (2); 4 est le nombre des phases de la Lune. De son côté, 
432 — 108 X 4 — 27 X 16, et 16 est le nombre des portions du demi-mois 
lunaire (3), En même temps le premier multiple décimal de 439, c'est-à-dire 4320, 
est le produit du nombre des jours de l’année, 360, par le nombre de ses mois : 
12. Dans ces conditions, 108 comme base première et 439 son extension sont les 
nombres-clés des révolutions lunaires et solaires simultanées dont l’accomplissement 
marque les périodes du monde qui les englobent et qui englobent les révolutions 
planétaires concomitantes en des unités plus vastes. 

L'introduction dans l'Inde, aux tout premiers siècles de l’ère chrétienne, des 
données de l'astrologie alexandrine, introduction attestée par l'adoption en sans- 
krit de nombreux termes techniques grecs et par les noms mêmes de textes astro- 
nomiques tels que le Romakasiddhänta et le Pauliçasiddhänta, a mis en vogue l’astro- 
nomie zodiacale et le système des décans (Jéxavos, skr. drkana, drkkäna, drekka, 
drekkäna, dreskina), divisions ternaires des 12 signes du zodiaque, et par conséquent 
au nombre de 36. La fortune de 432 — 36 X 12, le nombre des décans par celui 
des signes, n’a pu que s’en accroître. 

Quoi qu'il en soit, les grandes périodes calculées à partir de ces nombres et 
exprimées par leurs multiples décimaux élevés — la plus grande est le mahäkalpa 
de 4.320.000.000 — sont ainsi évaluées par rapport aux années humaines, mais, 
aux échelles divines, elles représentent des unités de temps beaucoup plus courtes. 
Nous avons déjà vu (p. 533 en note) que l’année humaine est un jour (nychthémère) 
des dieux du Meru, 360 années humaines sont une année divine, les quatre yuga 
sont mesurés respectivement par 4.000, 3.000, 2.000 et 1.000 années divines, au 
total 10.000 (— 3.600.000 années humaines). Mais ils sont séparés par des cré- 
puscules, l’un avant, l’autre après chacun d’eux, durant autant de centaines d'années 
divines qu'ils en durent eux-mêmes de milliers. On a donc 2 crépuscules de 
Loo ans, 2 de 300, 2 de 200 et 2 de 100 qui forment 2.000 années divines. De la 
sorte la période complète des dieux, leur yuga, vaut 12.000 de leurs années 
(— 4.320.000 années humaines). À une échelle encore supérieure, 1.000 yuga 
des dieux sont un jour et 1.000 autres une nuit de Brahman qui, ainsi, repré- 
sentent chacun 4.320.000.000 années humaines (“), 


G@) Manu, I, 81, 82. 

(2) Taittiriyasamhitä, IV, 4, 10; Käthaka, XXXIX, 13. Même énumération avec un 28° en plus 
dans Maiträyanisamhita, 11, 13, 20 et Atharvaveda, XIX, 7. L'alternance des deux nombres s'est 
perpétuée. L | : ie | 

G) Brhadäranyaka-up. I, 5, 14. Prajäpati l'Année y est considéré comme ayant 16 parties, dont 
une est fixe et dont les 15 autres correspondent aux nuits de la Lune croissante ou décroissante. 
L’- année (sa nvatsara) visée ici est donc la période du demi-mois. 


(4) Manu, I, 67-72. 
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On pourrait croire que ces calculs nous éloignent du nombre 108 et que, dans 
le symbolisme astronomique, c'est 432 qui devrait être devenu seul significatif. 
H n’en est rien. Nous avons la preuve que chez les astronomes même 108 restait 
conçu comme le nombre-clé du système, le symbole de sa totalité. Non seulement 
Aryabhata, comme nous l'avons déjà signalé (p. 544), a fait chacun des quatre yuga, 
et non plus seulement le dernier, égal à 1.080.000 ans, permettant ainsi la symbo- 
lisation par 108 du yuga en général et non plus seulement du yuga actuel, mais 
encore il a donné 108 stances exactement à une de ses œuvres de l’échelle, usuelle 
en littérature sanskrite, des précis en une centaine de stances et qui est appelée 
pour cette raison Aryästaçata « Les cent huit d’Arya» et en même temps « Les cent 
huit ärya», d’après le nom du mètre en lequel ces stances sont composées (1). De 
même Brahmagupta a rédigé en 1008 arya son Brahmasphutasiddhänta, de l'échelle 
des traités en un millier de stances. 

Cette remarque nous permet aussi de préciser en quel temps le nombre 108 était 
ainsi en honneur chez les astronomes indiens : Aryabhata a écrit qu'il avait 23 ans 
révolus lorsque 3.600 ans du yuga actuel venaient de passer, c’est-à-dire en 499 
À. D.@) et Brahmagupta, né en 598, écrivait en 638. 

La plupart des astronomes indiens ont d’ailleurs donné au nombre 108 une autre 
valeur astronomique que celle de base de la durée des périodes cosmiques et parti- 
culièrement de la période cosmique actuelle, le Kahyuga. Is connaissent le mouve- 
ment des équinoxes tout en le considérant à tort comme libratoire, le faisant consis- 
ter en une oscillation de 27 degrés de part et d’autre d’un point fixe, à raison de 
54 secondes par an. L’amplitude d’oscillation serait donc de 54° et le point équi- 
noxial parcourrait entre deux passages au même point effectués dans le même sens, 
108°. L'évaluation de la vitesse de précession est un peu supérieure à la vitesse 
réelle (50', 26), meilleure que Ja vitesse d'Hipparque beaucoup trop faible (36") 
mais il est clair qu'elle n’est pas un pur résultat astronomique et que le nombre 
donné a été arrondi dans l’ordre de grandeur de la vitesse réelle pour être en rapport 
avec 108, dont 54 est la moitié. 

Nous sommes décidément bien fondés à croire que, si le monument du Bäkhéù 
porte 108 tours autour d’une centrale, alors qu'il représente la montagne cosmique, 
c'est par l'application des idées qu’avaient sur le nombre 108 les spécialistes 
indiens les plus autorisés de la cosmologie, les astronomes des siècles qui précèdent 
immédiatement l’époque où il a été construit et dont les enseignements ont bien été 
transportés au Cambodge car ils y sont la base du système de datation des inscrip- 
tions. Dans un monument qui figure le pôle divin de l'univers, les 108 tours repré- 
sentent la durée cosmique par le nombre-clé de sa période générale et particulière- 
ment du présent âge du monde. 


* 
* + 


La disposition des tours. — L'examen du monument et de la disposition des tours 
peut cependant faire douter qu’elles symbolisent bien une période de révolutions 
cosmiques. Ces tours ne sont point disposées circulairement, comme on l’attendrait 
en principe pour l'évocation du cercle de l’année; elles sont en carré. D'autre part, 
elles ne sont point toutes identiques en grandeur et en position comme devraient 


() L'ouvrage est en trois parties qui forment avec une quatrième placée en introduction et 
contenant des tables astronomiques en notation arithmétique particulière, l'Aryabhatiya en 123 
stances. 


() Aryabhañya, IL, 10. Cf. W.E. Clark, The Aryabhatiya of Aryabhata, Chicago, 1930, p. 54, 55. 
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l'être les années successives d’une période. Nous devons donc chercher si leur struc- 
ture et leur agencement de fait restent compatibles avec le symbolisme auquel leur 
nombre les destinait. 

L'équivalence de la figure carrée avec un cercle a été parfaitement établie par 
M. Mus () pour la symbolisation de l'horizon par les points marquants du cours du 
Soleil, les points cardinaux dont le carré orienté précise les positions. Or ici la symbo- 
lisation simultanée du Meru avec les 33 dieux qui devaient être visibles de chacun 
des quatre points cardinaux imposait spécialement de donner quatre faces orientées 
et par conséquent d'adopter le carré : au surplus, dans la pratique des astronomes 
et astrologues indiens, la figuration du cours annuel du Soleil, le zodiaque, par 
un carré, voire un rectangle, au lieu d’un cercle est tout à fait courante. Cette 
pratique vient peut être simplement de ce qu'il est plus aisé de tracer des 
droites que des courbes et de ce que la division du pourtour d’un carré en 
douze cases suffit à la représentation des douze signes du zodiaque. Mais régu- 
lièrement admise (?) elle constitue une convention normale des symbolisations de 
l’année. 

Les tours, au lieu d’être identiques les unes aux autres sont de trois sortes : les 
quatre grandes tours du sommet environnant la tour principale du centre, soixante 
tours réparties par douze sur cinq gradins et quarante-quatre tours inférieures. Dans 
chaque groupe ces tours sont pareilles entre elles. 

La différenciation de celles du groupe d’en haut s'explique immédiatement par 
leur fonction de symbolisation du Meru aux cinq sommets : le sommet proprement 
dit au centre, les quatre wiskambha autour (cf. p. 534), en même temps que de repré- 
sentation des trois pics portant respectivement les villes de Visnu, Brahma et 
Civa et qui apparaissent seuls quand ils sont regardés de chacun des points 
cardinaux. 

Le groupe de soixante rangées par douze sur cinq gradins rappelle immédiatement 
le double cycle de la révolution de Brhaspati, Jupiter, qui sert couramment dans une 
partie de l'Inde, surtout dans le Sud, comme système de datation astronomique. Le 
cycle de 12 ans correspond à la durée approximative de la révolution de Jupiter. 
I a été rarement employé pour les datations, mais son multiple par cinq, le cycle 
de 60 ans est bien connu depuis le vr° siècle A.D. et il a probablement commencé à 
être en usage depuis le début du v° siècle au moins. Il apparaît donc tout naturel 
d'interpréter la disposition spéciale donnée à 6o des 108 tours du grand cycle 
cosmique comme ayant eu pour but d'y marquer simultanément la place de ces deux 
cycles de Jupiter. Par surcroît, les séries de 12 tours rappellent encore le cycle des 
douze animaux usuel au Cambodge (). 

Restent les 44 tours inférieures, dont le chiffre n’apparaît pas comme significatif 
en lui-même mais se justifie assez comme complément à 108 du nombre total, et 
dont la disposition, deux étant de chaque côté dissimulées par deux autres, permet- 
tait de faire apparaître aux yeux du spectateur placé à un des points cardinaux, 
en une place correspondant à celle du gardien de ce point cardinal face au 


@) Barabudur, BEFEO, XXXII, p. 428 et suiv. | 

(2) La figuration du zodiaque dans un carré est bien plus fréquente que par un cercle. Des trois 
principaux usages relevés par Hari Prasanna Chatterjee The Brihajjatakam of Varäha Mihira, Sacred 
Books of the Hindus, XII, Allahabad 1912, p. 34-36, dans les Provinces Ünies et l’Oudh, dans le 
Bengale et dans le Sud, dans le Bengale seulement la figure est un cercle ou un carré, ailleurs 
c'est un carré. 


G) Sur lequel cf. G. Grdès, L'origine du cycle des dou:e animaux au Cambodge, T'oung Pao, XXXI, 
1939. 
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Meru, le complément à 33 des tours figurant les demeures des 33 dieux de ce 
Meru. 

Nous nous trouvons donc, au Bäkhèn, en présence d’une pyramide où les périodes 
astronomiques reconnues par la science indienne transportée au Cambodge sont 
symbolisées. Ceci n’est pas sans évoquer les interprétations qui ont été données de la 
pyramide de Chéops comme d’un monument matérialisant des mesures géodésiques 
et astronomiques découvertes par les anciens Égyptiens. L’analogie est toutefois 
plus superficielle que réelle et il serait bien imprudent d'y voir une confirmation 
du symbolisme imputé à la pyramide égyptienne. Il existe en effet une différence 
capitale entre les deux symbolismes. Celui du Bakhèn s'appuie d’abord sur une 
identification formelle du monument du Bakhèn avec le mont central Meru et sur 
la détermination des idées en vigueur dans le milieu et au temps des constructeurs, 
sur ce mont et sur le système dont il fait partie. Au contraire, l'interprétation de la 
structure et des mesures du monument égyptien est sans appui dans les données 
épigraphiques égyptiennes et elle impute gratuitement à l'Égypte ancienne Îa 
connaissance des mesures qu'on y veut retrouver, ainsi que le souci de les 
représenter. 

Certes, il n’est pas absurde en soi de penser qu’une science géodésique très 
avancée ait pu exister et se perdre avant la création de la nôtre, mais il faudrait 
qu’elle soit attestée indépendamment. Tant qu’elle ne l’est pas, il y a spéculation en 
cercle vicieux à fonder la croyance en la réalité de sa représentation sur la supposi- 
tion de son existence et la supposition de cette existence sur celle de cette représen- 
tation. La convenance alléguée des dispositions et mesures de la pyramide à une 
pareille représentation ne serait pas recevable pour preuve, quand bien même elle 
ne serait pas contestée (1), Elle ne prouve que l’ingéniosité des auteurs à choisir 
parmi les innombrables données scientifiques modernes celles qui cadrent à Ja 
fois avec leur hypothèse et avec les données matérielles dont cette hypothèse veut 
rendre un compte systématique. Aucun symbolisme ne se prouve par sa rigueur 
interne et sa seule possibilité logique et mathématique. Celles-ci sont des conditions 
nécessaires mais non suffisantes. Elles doivent être complétées par la preuve ou au 
moins la présomption historique que le possible a effectivement été réalisé. Dans 
le cas de la pyramide de Chéops, cette preuve et cette présomption manquent. Dans 
celui de la pyramide de Yaçovarman, la preuve se présente dans les inscriptions 
pour la valeur de Meru qui lui est donnée, et la présomption historique existe 
pour la valeur de représentation des périodes astronomiques sur ce Meru, parce 
que la connaissance de ces périodes en relation avec le Meru est établie dans le 
système savant des constructeurs. La convenance du nombre de tours visibles de 
chaque point cardinal pour représenter les dieux du Meru, celle du nombre total 
des tours pour figurer la période cosmique générale et actuelle et celle des nombres 
de tours différenciées pour symboliser les trois grands dieux et les révolutions astro- 
nomiques concomitantes de celles du Soleil et de la Lune comprises dans la grande 
période, ne seraient pas à elles seules, même simultanées comme elles sont, des 
preuves de l'interprétation symbolique que nous proposons. Mais elles montrent 
simplement de quelle manière le symbolisme indiqué d’une façon générale par les 
inscriptions a été réalisé dans le détail, conformément au système cosmologique 
indien auquel il se référait. 


() L’astronome E. M. Antionadi, L’astronomie égyptienne, Paris, 1934, qui admet une valeur 
de monument astronomique pour la pyramide (p. 1 15 et suivantes) n’en affirme pas moins l’inanité 
de ce qu’il appelle la «religion des pyramidistes» (p. 142). Cf. récemment O. Neugebauer, The 
exact sciences in Antiquity, Copenhagen, 1951, p. 91. 
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* 
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La valeur du symbolisme du Bäkhèi 0). — Nous sommes donc en présence d’un sym- 
bolisme cosmique à la fois structural et temporel. La pyramide de Yaçovarman figure 
simultanément le pôle divin du monde et les périodes principales des révolutions cos- 
miques qui ont lieu autour de l’axe passant par ce pôle. Centre, idéal sinon exacte- 
ment géographique, de la capitale et du royaume khmer, elle y transporte le point 
recteur de l’univers dans sa constitution et dans sa durée, le siège de l'assemblée 
divine qui, sous le principat d’Indra et la souveraineté de Brahman, Visnu et Çiva, 
veille à l'Ordre du monde. La fonction que le monument assume ainsi va nous appa- 
raître pleinement conforme tant à l'idéal indien de la royauté qu'aux panégyriques 
de Yacovarman dans les inscriptions sanskrites du Cambodge. 

Ces panégyriques ont été fréquemment considérés comme de simples éloges 
ampoulés et conventionnels, composés pour les rois dans le style raffiné de la poésie 
sanskrite et sans commune mesure avec leur grandeur réelle. H faut pourtant obser- 
ver que le style grandiose des panégyristes est souvent bien en harmonie avec la 
splendeur des réalisations architecturales des rois célébrés, splendeur exception. 
nelle dans le monde et où il n’est pas surprenant que l'opinion populaire ait voulu 
voir une marque de l'intervention des dieux. La rhétorique des inscriptions gravées 
sur de tels monuments ne saurait être tout à fait vaine ; elle manifeste dans la parole 
poétique le même idéal de grandeur qui a été effectivement atteint dans les œuvres 
de pierre. Ce qui paraît extravagance d’adulateurs pédants doit être reconnu, à la 
réflexion, complément nécessaire d’un effort de constitution du royaume en micro- 
cosme idéal, réplique de l’univers régi selon l'Ordre suprême du Dharma, et du roi 
comme représentant terrestre des dieux régisseurs de cet Ordre. 

« L'éloge du roi Yacovarman, écrivait Barth à propos de la stèle de Prah Bat (), 
est un morceau de bravoure aussi banal pour le fond que prétentieux pour la forme ». 
Mais la prétention n’est pas personnellement celle du roi ou du poète de cour, elle 
est celle de la théorie qui transporte l'Ordre cosmique sur la Terre, qui relie le 
royaume et le monde, le roi et les dieux. La banalité, d'autre part, n’est que la consé- 
quence d’une fixité de l'idéal. Le roi dont la puissance est bien établie est le sub- 
stitut ici bas des dieux et il est lui-même un dieu, un deva. Le panégyriste n’a point le 
choix des qualités ou des exploits qu'il doit chanter et qui appartiennent au roi 
ex officio, car ce sont les qualités et les exploits toujours les mêmes que la tradition 
mythique attribue aux divinités. Le roi, auquel Manu, grande autorité au Cambodge 
ancien (3), fait cumuler les natures et imiter les fonctions des dieux‘), verra néces- 
sairement ses actes égalés aux exploits de ces dieux et sans proportions gardées 
car il s’agit moins de le louer que d'établir son identification à ses modèles divins. 
Ce qui est en jeu n’est pas la vanité royale mais le transfert dans le royaume de la 
souveraineté sur l'univers, transfert que le panégyriste fait mieux que de constater, 
qu'il consacre et reconsacre dans la formule poétique, comme l'architecte l’effectue 


@) Nous ne considérons ici que le symbolisme qui préside à la structure générale du monument, 
non l’utilisation rituelle des constructions ni les détails d'aménagement. 

(@) ISCC, p. 362. 

(3) ISCC, XIV, B, 30, LVI, C1, 8, etc. 

() Cf. Les «devan d’Asoka, «dieux» ou «divines majestés»? JA, 1949, p. 230. Voir surtout Manu 
VIL, 4-8, IX, 301-311. Dans les inscriptions du Cambodge la mythologie épique et pouränique 
introduit comme dieux auxquels le roi s’assimile, à côté d’Indra mentionné par Manu parmi d’autres, 
les figures, devenues prépondérantes, de Brahman, Visuu et Giva sous de multiples formes. 
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dans les monuments symboliques. Lorsque les poètes sanskrits égalent les rois aux 
dieux, ils ne font point toujours œuvre de rhéteurs pédants, comme certains éru- 
dits du xvm° siècle qui dédiaient des vers latins à des princesses qu'ils égalaient 
à Minerve. Is composent dans un milieu où les dieux ne sont pas seulement des 
thèmes littéraires mais d’abord des réalités souveraines, ils font œuvre de kan 
créateurs de «corps de gloire» (yaçahkäya) pour l'avenir et, par là, sont des praÿa- 
pati, des maîtres de la création, comme disait l'historien Kalhana (1). Aussi leurs éloges 
ont-ils toutes chances de cacher souvent, sous la banalité apparente des rappels 
mythologiques, des événements réels magnifiés non par simple métaphore, mais 
par intégration au système général de mise en corrélation du monde royal avec le 
monde divin. 

I s’en faut de beaucoup que nous puissions reconnaître dans chaque trait des 
éloges de Yaçovarman des références à ses actes réels, ni même que nous puissions 
affirmer que ses contemporains en reconnaissaient toujours, mais nous avons déjà 
cru pouvoir légitimement retrouver une allusion au Bakhèñ dans une inscription 
de Lolei et nous avons le droit d’en chercher d’autres : même s’ils suivent un principe 
établi et ressemblent à ceux de bien d’autres rois, les éloges qui font de Yaçovar- 
man Indra lui-même ou l’émule de Brahman, Visnu et Çiva, peuvent-ils être sans 
rapport avec le fait qu'il a consacré au centre de sa capitale la montagne de ces dieux? 

C’est à Indra surtout que Yaçovarman est couramment identifié ou mis en équiva- 
lence sur le plan terrestre. La stèle de Prah Bat? proclame dans l’éloge qu'elle fait 
de lui : 

dvabhyam avaryyaviryabhyan nathavad vistapadvayan | 
loko yañ jayina yena mahendrena trivistapah || 


«Le double monde a des protecteurs grâce à deux êtres à l'héroïsme irrésistible : ce 
monde-ci grâce au vainqueur (le roi), le triple ciel grâce au grand Indra». 


De plus, l'appelant au vers 16 Criyaçovarmadeva (#), le même texte au vers 18 dit 
qu'il est appelé le grand Indra par les rois : ce deva de la Terre a donc sur les rois, 
autres deva terrestres, la souveraineté de Mahendra sur les deva célestes. Il est com- 
paré au «grand Indra des Marut» à Kdh Ker 4), au grand Indra des rois encore à la 
terrasse bouddhique M d’Añkor Thom (%). Au Phimänäkàs (5), il est rajendra, « Indra 
des rois » et doué de l’héroïsme de Mahendra et d'Upendra, c’est-à-dire d’Indra et de 
Visnu-Krsna. Ce dernier trait fait allusion à la légende de Krsna dans le Harivamga (). 
Krsna est vainqueur d’Indra dont il a fait délaisser le culte et rendu vaine la fureur 
vengeresse, en élevant en l'air le mont Govardhana pour en faire contre ses oranes 
un abri aux vaches et aux pasteurs. [ndra vaincu lui donne l’onction royale (abkiseka) 
et partagera avec lui Mahendra, les hommages des hommes sous le nom d'Upendra 
(vers 4020). Le monde terrestre que Krsna a protégé est en réalité le monde des 
Vaches, le Goloka, qu’Indra décrit dans la série des cieux comme au-dessus même 


O) Räjatarañgini, I, 3-4. 

@) ISCC, XLIV, st. 27, p. 867, trad. 373 (modiñée ici). 

(3) Même appellation ailleurs : O Dambar st. 11, G. Cœdès, Inser. du Camb., III, p: 106, 108. 

(4) Präsàt Andôn, st. X, Inscr. du Camb., I, p. 62, 66. 

(5) Inser. Camb., II, p. 184, 185, st. XIV. 

(6) JSCC, p. 548-A9 et Inser. Camb. TT, p. 200, 202. st. 4. 

O0) Adhyäya 75 (govardhanadhärana) et 76 (govindabhiscka), éd. Calcutta, 74 et 75, trad. Langlois. 
Barth a déjà relevé dans d’autres inscriptions de même époque relatives à Yaçovarman, la familia- 
rité du poète avec la légende épique et mythologique, particulièrement avec le Harivamça (1SCC, 


p. 417). 
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du monde de Brahman (vers 3989) mais «s’affaissant» (sidamäna, vers 3994) — 
c'est-à-dire s’abaissant sur la Terre — grâce à Krsna. 

Cette identification de Yacovarman avec Krsna rejoint celles que nous avons 
déjà vues avec Visnu (p. 530) et se trouve impliquée aussi pour Räjendravarman, 
héritier indirect de sa puissance et de ses titres, lorsque l'inscription de Prè Rup 
proclame que ce roi a obtenu d’Indra l'abhiseka (), 

La mise en parallèle de Yaçovarman avec Civa est plus rare. Cependant, outre qu'il 
est explicitement comparé à Kärtikeya, fils de Çiva, à Prah Bat), il est dans la 
même inscription un autre Rudra (5) : 


dagdhäñgasyäpy anañgasya sthitam saundaryyajam yaçah | 
tad dagdhum iva rudrena yo nu käntatamah krtah || 


r Même quand il eut le corps brülé, la gloire de l'Amour, née de la beauté, a duré; 
comme pour la brüler par Rudra, c’est lui qui a été fait le plus charmant.» 


On voit que si Yaçovarman a été créé pour faire disparaître le yaças de l'Amour 
et si c'est là faire brûler ce yagças par Rudra, c’est qu’il est précisément Rudra. 

Une autre stance encore dans la même inscription{‘) en fait tout à la fois un Çiva 
et un Brahman : 


yam viksya vismayo dhätur itiväyam prajäpatih | 
&tmanah pratisrsto me lim abhüt paramecvarah || 
Quand il l'eut considéré, on eût dit que l’Ordonnateur (Brahman) avait de l’étonne- 


ment : ce maitre des créatures (roi et aussi Brahman) a été émis de moi-même en réplique 
à moi, comment est-il devenu suprême seigneur (roi suprême et Giva).» 


Égalé aux dieux principaux du Meru dans ces exemples, qui ne sont pas les seuls, 
Yaçovarman est encore comparé au Meru lui-même ou placé au-dessus des autres 
rois comme le Meru au-dessus des autres montagnes et c’est particulièrement en ces 
cas qu'il paraît permis de chercher des allusions au fait qu'il avait établi un Meru 
et de constater que la possession de ce Meru était essentiellement pour lui symbole 
de suprématie. 

On lit dans l'inscription de Lolei 6) : 


tattvoktir abhavat sarvvastavo yasya gunährtah | 
yad yat sprçati merau hi sauvarnnan tat tad iksitam || 


«C'était un énoncé de vérité (ou des réalités, sens philosophique) que toute la louange 
attirée par ses qualités (qualités de la Nature, sens philosophique) : tout ce qui touche au 
Meru est regardé comme d’or.» 


Mieux qu’une comparaison de sa personne avec le Meru, il faut voir là sans doute 
une allusion au fait qu'il touchait lui-même à un Meru et en tirait sa prééminence. 
Dans l'inscription de Prah Bat(®) on a : 


uttuñgäny uttamäñgäni vrddhäny anyatra bhübhrtah | 
atyuttuñgatvam icchanto kurvvan yaccaranämbujaih || 


() Jnser. Camb. I, p. 79, 108, st. XVIII. 
@) ISCGC, XLIV, st. 16, p. 365, 371. 
G) Jbid., st. 20. 

(4) Jbid., st. 26, p. 366, 8372. 

G) ISCC, LV, st. 47, p. 399, 408. 

(5) Jbid., XLIV, st. 17, p. 865, 371, 
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“Leurs hautes têtes, les supports de la Terre (rois et montagnes) qui les désiraient 
accrues par ailleurs, les ont rendues telles grâce au lotus de ses pieds» (il s'est élevé au- 
dessus d'eux et d'elles qui s'y sont soumis volontiers, accroissant leur hauteur en y ajou- 
tant la sienne qui leur est extérieure). 


De même, les stèles de la chaussée du Bàrày, Thnal Bàrày : 


düräd deyodayän bhaktän anviksitum ivadurat | 
yasyärurohäñghrirajo bhäbhrnmürddhaparamparäm || ° 


«Comme pour inspecter de loin avec soin les dévoués, apparitions des rerlevances 
(qu'ils lui apportent comme vassaux, et : les dlévots, levers de ses dons, c'est-à-dire occa- 
sion pour lui de donner), la poussière de ses pieds (c’est-à-dire lui-même respectueusement 
désigné) est montée sur la série des têtes des supports de la Terre (rois et montagnes). 


bhäbhriäm mänatuñgo yah kañcanabha(m) cubhan dadhat | 
käntitejonidhir mmerur dhriarkkendur ivababhau || ®? 


« Lui, élevé à la mesure des supports de la Terre (des montagnes, et : élevé par l'estime 
des rois), ayant le bel éclat de l'or, trésor de beauté et de rayonnement, il a brillé comme 
le Meru qui porte le Soleil et la Lune.» 


yasyottaräcalasthänästhitädhahkrtakantaka | 
loke kirttir avädhaiva prsthatahsthäpitamrta || ©) 


« Pour lui, elle siège sur un lieu de montagne supérieur, après avoir surmonté les 
épines (et les obstacles), la renommée en ce monde, sans entrave, ayant surpassé 
l'ambroisie. » 


Dans cette dernière stance, l’allusion paraît bien directe à la montagne où Yaço- 
varman avait placé le centre de sa capitale, son lieu de triomphe avec le linga Yaço- 
dhareçvara. Mais celle où est mentionnée une série de montagnes sur lesquelles le 
roi serait monté ne peut se rapporter au seul Bakhèà. S'il faut voir dans les panégy- 
riques des révérences magnifiantes à des réalités, Yaçovarman a consacré plu- 
sieurs montagnes et non pas le seul Phnom Bäkhèà. Or, c’est bien ce que nous 
confirment peut-être une inscription postérieure au temps de Yaçovarman, mais qui 
récapitule ses fondations, l'inscription de Bàksëéi Cämkrôn, et, en tout cas, les don- 
nées archéologiques. k 

L'inscription de Bàksëi Cämkrôn, que M. Cœdès vient de réinterpréter (‘) après 
l'avoir publiée et étudiée dès 1909, se réfère certainement au Bäkhèà dans la stance 2 9 
où il est dit que le roi a établi plus de cent dieux sur des sommets montagneux 
et dans une île, cette île étant à Lolei. Comme l’a observé M. Cœdès, le singulier 
apparemment collectif qui est employé çatädhikam devam, pourrait désigner un unique 
«dieu», en l’espèce un liñga sous plus de cent formes, ce qui serait réalisé dans les 
tours du Bakhèn. Mais les expressions employées pour désigner les sommets 
montagneux sont ambiguës par suite d’une accumulation de doubles sens. Ce sont 
pañcadrikuteso iva pañcamerukütesu ca, qui peuvent vouloir dire sur cinq sommets 
d’un Meru, et en ce cas le Phnom Bäkhèn avec ses cinq tours supérieures serait seul 
désigné, ou qui peuvent encore signifier sur cinq Meru. M. Cœdès a recherché 


@) 1SCC, LX B, st. 9, p. 506, 515. 

(2) Ibid, C, st. 9, p. 508, 520. 

(3) Jbid., LVIIT D, st. 17, p. 459, 473. 

(1) G, Gœdès, Inscr, Camb., IV, 1992, p. 92, 98. 
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la possibilité de cette interprétation et constaté qu’on trouvait bien, en dehors du 
Bäkhèn deux collines, le Phnom Krôm et le Phnom B6k portant des monuments de 
l'époque de Yaçovarman, ainsi que le Phnom Déi ou a été retrouvée une inscription 
de Yaçovarman, mais qu’on ne voyait pas où placer la cinquième colline. 

Quoi qu'il en soit de la donnée équivoque de l'inscription, la présence au Phnom 
B6k et au Phnom Krôm de monuments du temps de Yaçovarman qui sont à trois 
tours consacrées à Brahman, Visnu et (iva, c’est-à-dire aux trois souverains suprêmes 
du Meru, fait de ces collines de nouveaux Meru. Ceux-ci sont moins complets que celui 
du Bakhèû qui figure les dieux Trente-trois et le temps ; ils n’en paraissent pas moins 
bien répondre à l'indication de la stance qui veut que Yaçovarman se soit élevé sur 
une série de montagnes. 

Reste un doute à écarter sur la légitimité de reconnaître dans les inscriptions 
du temps de Yaçovarman des allusions à ces montagnes consacrées et particulière- 
ment à son Mont Central. Il faut en effet, apparemment, que les monuments que 
nous considérons comme visés par les inscriptions ne soient pas postérieurs à celles- 
ci. Or, nous savons par l'inscription de Sdok Käk Thom que le Mont Central n’a été 
constitué qu'après le transfert de la capitale de Hariharälaya à Yaçodharapura et une 
partie de nos inscriptions se réfère à des fondations qui paraissent du temps où 
le roi était encore à Hariharälaya. Mais nous devons observer qu’il est impossible 
que les préparatifs de la nouvelle fondation de capitale avec la construction du monu- 
ment central, n’aient pas été commencés plusieurs années avant le transfert. Or, 
Yaçovarman a régné pendant une courte période, de 889 à 900 au plus. Il est clair 
que, dès avant son changement effectif de capitale, il avait déterminé un plan de 
constructions symboliques dont les panégyristes n’ont pas eu à attendre qu'elles 
soient entièrement achevées pour les chanter. En fait, il est certain qu’ils n’ont pas 
attendu ces achèvements, le monument du Phnom Bakhèn lui-même n’a jamais 
été tout à fait terminé : les tours de la face occidentale sont restées en épannelage (1). 
L'intention du roi de se constituer en représentant des dieux sur la Terre préexis- 
tait d’ailleurs par tradition à toute réalisation et certaines de nos inscriptions, 
celles de la chaussée de Bàrày, attestent dans leur structure même le souci précis 
d’un symbolisme de totalité qui est celui que nous avons reconnu dans le nombre 
des tours qui environnent au Bäkhèà l’axe du monde. De même que ces tours sont 
108, nombre qui représente la période cosmique et, dans le symbolisme astrono- 
mique lunaire, le produit de 27, nombre des mansions lunaires, par 4, nombre des 
phases lunaires, de même les stèles de la chaussée du Bàrày portent gravées chacune 
108 stances, à raison de 27 sur chacune de leurs quatre faces (2). II est décidément 
impossible de séparer les intentions des poètes et des architectes d’un même roi 
khmer, les ka qui lui font un corps de gloire et les sthäpaka qui consacrent cette gloire 
en créations monumentales. 


NOTE ADDITIONNELLE. 


M. Au Chhieng, qui a bien voulu lire cet article en manuscrit, m'a fait profiter 
d'un certain nombre d'observations dont je le remercie et notamment des suivantes : 


1. Il y a lieu de remarquer que le nom moderne de Pa Khèi, quelle que soit son 
interprétation, n’a rien de commun avec la double désignation ancienne que nous 


U) Cf. M. Glaize, Guide, p. 98. 
(3) ISCC, p. 44. 


451 


554 JEAN FILLIOZAT 


avons rapportée, yaçodharagiri en sanskrit, vnam kantäl en khmer. De plus, les deux 
formes de désignation ne sont pas beton l’une de l’autre, contrairement à ce 
qui a lieu dans nombre d'inscriptions bilingues (ex. : K 32, prthugaila —vnam ruñ 
«colline large»; K 254, bhinnacala — vnam rhek «colline fendue»), puisque yago- 
dharagiri veut dire «colline qui porte la gloire» et vnam kantal «colline centrale», 
c'est-à-dire Meru, d'où, dans le texte sanskrit de notre inscription, la comparaison 
additionnelle de ce yaçodharagiri avec le roi des Monts ou Meru auquel l'expression 
khmère l'identifie, 


2. La position topographique de la colline de Bäkhèn est importante à noter 
pour sa fonction de colline du centre. L'inscription de Sdôk Käk Thom fait allusion 
au district de «centre» (kantal» et à un «district de l'Est» (pürvadiguisaya) et la 
toponymie moderne, que nous avons vu indépendante des noms anciens du Bäkhèñ 
lui-même, paraît ici garder le souvenir d’une division du pays en districts ordonnés 
autour du BXkhèn. Phnom Krom signifie « Colline du Bas» ou «du Sud»; Paschim 
(— pagcima + Ouest») est le nom d'une ville située près de l'actuelle frontière siamoise ; 
le (—+en haut», « Nord») est souvent attesté dans l’épigraphie. 


3. bhümim... va Jayapattanim (ci-dessus, p. 530), lire : - - vaija yapattanim 
et entendre : «la terre vaijayapattanienne», c'est-à-dire + qui appartenait au village 
de la corporation (varna) des Vijaya» selon une interprétation nouvelle du texte 
khmer correspondant (D. 14). 
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Phnom Bäkhèñ. — a; b. Vues aériennes. 
(Clichés Aéronautique militaire d'Indochine.) 


NEW RESEARCHES ON THE RELATIONS 
BETWEEN INDIA AND CAMBODIA 


by JEAN FILLIOZAT 


THE FACT of the introduction and long flourishing of Sanskrit 
culture in Cambodia and throughout the whole of South-East Asia 
is well known. The numerous Sanskrit inscriptions discovered in 
Indonesia and Indochina, as well as the remains of huge monuments 
consecrated to Brahmanical or Buddhist religion, have supplied a 
large amount of material for the study of the Indian cultural in- 
fluence on these countries. 


The inscriptions are not all in Sanskrit, many are also in the 
national languages, old Khmer in Cambodia, old Javanese in 
Indonesia, old Cam in Vietnam, old Malayan in the Malayan 
Peninsula etc. . . . The architectural and decorative features of the 
temples also are not all borrowed from India. They differ from one 
region to another according to the genius proper to each one. So it 
is evident that Indian culture was not brought into countries 
deprived of all culture. It simply combined itself with the preexisting 
civilisations but gave them a strong impulse to reach the highest 
degree of splendour. The Cambodian monuments are in the first 
rank among the marvels of the world. 


The corpus of the inscriptions of Cambodia and Campä was 
begun at Paris by Barth and Bergaigne in 1885. It was completed 
by several publications by L. Finot, and with eight volumes by 
G. Coèdes, the last of these being now in the press. Many of these 
inscriptions were also republished in nägari script by Prof. R. C. 
Majumdar in 1953. 


The high level of the Sanskrit culture in Cambodia, evidenced 
by the inscriptions in k@vya style, had been already emphasized 
by the first editors who were struck by the skill of the ancient 
authors both in vyäkarana and alarmkära$ästra. Many references to 
the most famous texts of the classical Sanskrit literature have early 
been traced in the inscription. It was possible to compare this 
literary data with the archaeological ones in order to ascertain the 
various traditions and religious sects which were in vogue in 
Cambodia as well as in Campä kingdom. It was also possible to 
reconstruct the history of these kingdoms, the dynasties of their 
kings bearing Indian names, the victories they won as well as the 
defeats they suffered. 


But many questions still require further examination. Some 
may be solved by comparative enquiries. 
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These inquiries may be done in two main fields: in that of 
the Cambodian tradition itself in order to know what the Khmer 
people have brought to the common achievement which was the 
Indo-Khmer civilization, and in the Indian traditions also. When 
trying to do so we are confronted with two difficulties. On the 
Khmer side we meet a gap between the ancient period of use of 
Sanskrit as a Literary epigraphical language in Cambodia, and 
the modern one in which the Cambodian people turned from 
Hinduism or Mahäyänic Buddhism to Theraväda Buddhism and 
Päli language. 


Furthermore, the Khmer literature has not yet been completely 
examined. Very few texts have been published, except translations 
of the Pâli Tipitaka. Many poems and romances or legends are 
still awaiting edition and even analysis. 


On the Indian side the studies, though much more advanced, 
have been conducted chiefly in the fields of Vedic literature, Vedic 
ritual, and classical Epics and Puränas, or Buddhist fundamental 
sources. Mediaeval religious ideas, trends and techniques have not 
been so extensively and deeply studied as the ancient ones. And the 
period of the main Hindu influence in South-East Asia is the 
Mediaeval one. So, in our researches we have now to put the accent 
on this very period. The benefit may be double. We may improve 
our knowledge of India herself, and get a firmer basis to trace what 
exactly has been brought from India to the East. 


The general questions which are necessary to be worked out 
are mainly two. In which social setting was Indian lore introduced 
in this foreign region? Why was Sanskrit used almost exclusively 
as a medium of cultural influence? 


The study of certain particulars helps to answer these questions. 
We may know first who among the Indians conveyed Indian ideas 
to South-East Asia and from which parts of India they came. 


Both Sanskrit inscriptions and Chinese reports dealing with 
the coming of Indian peoples to Indochina designate them as 
‘“brâähmanas”. The evidence of Chinese sources is not very signi- 
ficant by itself, because many Chinese authors seem not to properly 
distinguish between brähmanavarna and the other varnas. Sometimes 
they seem to term ‘fan’, i.e. ‘brähmanas’, some communities of 
merchants. So the name may be, at least sometimes, given to any 
group of Indian origin. But it is well known that Sanskrit inscrip- 
tions! refer to the brähmana Kaundinya, i.e. belonging to Kaundinya- 
gotra, who married the daughter of a Näga king. From these two 
derives a dynasty of the kings of South Indochina. It has been 
pointed out that the story of the marriage between Kaundinya 


1 L. Finot, ‘Les Inscriptions de Mi-Son’, Bulletin de L'École Francaise d’ Exe 
trème Orient, (1904) 923; G. Coèdes, Inscriptions du Cambodge, (= IC), IV, Paris, 
1952 inscr. of Baksei Camkron ss.16. 
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and the ndgi is similar to a legend of the origin of the Pallavas of 
Käñci,? the source of which is not very clear. 


Anyway, the descendants of brähmanas like Kaundinya were 
also sometimes considered in later inscriptions to be brähmanas, 
in spite of the fact that their mothers were not of Indian origin and 
surely not brähmanis. If the mother is the daughter of a king she 
may be considered as belonging to the ksatriyavarna, even if she is 
not of Indian origin. Manu (X, 43-44) considers different foreign 
peoples, like Yavanas, Cinas and others as ksatriyas, though fallen 
to the condition of vrsalas owing to their disregard of brähmanas 
(vrsalatvam gatä loke brähmanädarsanena ca). Prof. La Vallée-Poussin 
and Coëdes have pointed out that the vrätyastoma rite may have been 
used to integrate some foreign rulers in the ksatriyavarna.ÿ 


As far as the true brähmanas are concerned some doubts were 
often raised about the legitimacy of their classification as brähmanas 
after they have crossed the seas and established themselves in foreign 
countries. Sea-voyage is condemned by many dharmaéästra texts. 
According to the rigorists, the brähmanical status is lost by a 
sea-voyage. If this opinion had been generally accepted in the 
period when the brähmanas crossed the sea to South-East Asia, 
these brähmanas would have been unduly claiming to be still 
orähmanas. But it was not so, for as we know, they brought with 
them several dharmasästras to these countries : they would not have 
carried with them those condemning this action itself. Actually we 
find, even in the Indian Sanskrit literature, for example in Vetala- 
pañcavim$atikä, mention of travels of brähmanas to the Suvarnadvipa 
and back to India, without any indication of blame. Moreover 
Manu himself (III, 158) excludes from the $räddhas, not from his 
varna, one who goes by sea (samudrayäyin). According to the Aditya- 
puräna, quoted by the Dharmasindhu, the wise men abstain from 
communication with the duya who travels on the ocean, owing to 
the risk of loss of dharma (dharmalopabhayät)*. That is out of caution, 
but it does not involve an automatic ban of any traveller from his 
varna. The Mrgendrägamaÿ prescribes a rite for those who want to 
have an auspicious journey on the ocean. 


It is evident, brähmanas were allowed to travel by sea, at least 
in the opinion of many; they were conscious of establishing beyond 
the sea the good setting of the classes and stages of life, the varnäf- 
ramasadvyavasthä, according to the words of an old inscription of 
Prah Enkosay in Cambodia.é 


Regarding the descendants of the brähmanas by foreign 
women, they seem to have been considered as brähmanas, following 


2 G. Coedès, Les etats hindouisés d’Indochine st d’Indonésie (Paris 1964) 77. 

8 Cf. tbid. 53-54. 

4 P. V. Kane, History of Dharmasastra, III, corresp. to note 1803. 

È Es N. R. Bhatt, Publ. Institut francais d’Indologie, no. 23, (Pondichery 
1962) 76. 

® Inscriptions Sanskrites de Campa et du Cambodge (—ISCC), XIV, B 2. 
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an opinion referred to by Manu (IX, 35-40). According to this 
opinion, the father gives the seed (bÿa), and the mother is the field 
(ksetra). The kind, the ati, of a tree being determined by the seed 
not by the field, the offspring of a br&hmana by any woman may 
retain the status of brähmana. 


Factually, according to the testimonies of many Sanskrit 
inscriptions in Cambodia, the varnäframadharma was established 
with Khmer kings as ksatriyas assisted by purohitas coming from 
India or originating from Indian ancestors. 


Several of those who came from India are known by names 
and summaries of their careers given in the inscriptions. One 
Diväkarabhatta was born in the country of the Kalindïi 1.e. in the 
country of Mathurä, Vrndävana and the Yamunä. Others were 
born in Âryadeéa.7 Among them, on€ Sarvajñamuni, a master in 
the cuit of $iva, born in Âryadefa, went to Cambodia owing to a 
conjunction of circumstances.8 He originated a paramparä or line. 
One hotar, Vidyekavid, who spread wide the $Saivägamas, was a 
disciple of one of his descendants.? 


The Âryadesa may be the Âryävarta, but the latter is not a 
precisely delimited area. It is also any country where the black 
deer is living. So the location of the origin of this Sarvajñamuni is 
not definitely known. 


We are also told of one Durgäsvämin, who took birth in the 
Daksinäpatha.10 Again, we learn of one Sivasoma, who had been a 
disciple of Sañkaräcärya (yenädhitäni fasträni bhagavacchankarähvayat.M 
This Bhagavacchañkara, ‘having the name of the Blessed Sañkara’, 
seems to be really the founder of advaitaväda who is considered as a 
manifestation of $iva, as Sivasoma is also described as one ‘‘whose 
director was the unique abode of all sciences, knower of the Veda, 
born from brähmana, Blessed Rudra like another Rudra”’ (Sarva- 
vidyaikanilayo vedavid viprasambhavah $äsako yasya bhagavän rudro rudra 
iväparah). 


In spite of the fact that a well-known passage in the Baudhäyana 
dharmasästra (1, I, II, 4) considers the sailing on the sea, samudrasa- 
ryänam, as special to the brähmanas of Northern India and includ- 
ed in the list of ‘kalivarjyas’, it is clear that brähmanas from South 
India too went to South-East Asia. 


Anyway, those brähmanas were not always of true and com- 
plete brähmana descent. There is still now in Bangkok and Phnom 
Penh a class of peoples designated ‘brähmanas’ who are in this 
situation. They are not the descendants of the brähmanas like those 


7 Ibid. B 28. 

8 Jbid. LXV 9: äryadeéa samutpanna$ Sivarädhänatatparah yo yogenägatah 
Kamvudese. . ... 

® Ibid. XLIV 5; LXV 0. 

ST CMENE26: 

1 IC. 1. 3f. Inscr. Prasat Kandol Dom st. 39.40. 
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of the old inscriptions. According to Prof. Quaritch Wales, who has 
given an account of this group in his book Siamese State Ceremonies, 
they came from different parts of India in later times, in the period 
long after the shift from $aiva, Vaisnava or Mahäyänic Buddhist 
religion to Theraväda. Some claimed to be descendants of men from 
Banäras, most were connected with Rämeévaram. According to 
our own enquiries they have preserved both in Thailand and 
Cambodia Sanskrit texts written in Grantha characters like those 
used in the Tamil country to write Sanskrit, and at least a part of 
them claimed to originate from the Kaïläsa. That means their 
ancestors belonged to the kaïläsaparampara, kailäyaparamparai in 
Tamil, a spiritual line of descent keeping the tradition revealed by 
$iva. The most important $aivite mathas in the Tamil country 
belong to this spiritual lineage. Two among them are specially 
active at Dharmapuram and Tiruvavatuturai, both of them close 
to Mäyüram on the Coromandel coast. The doctrine professed in 
these monasteries is the $Saivasiddhänta. Meykantatëvar, or in 
Sanskrit Satyajñänadaréin, of the XIIIth century, the author 
of the Sivajñanabodha, is considered as coming from this line. 


According to the $Saivasiddhänta and the Âgamas, regarded 
as fundamental and revealed by $iva himself, the reaching of the 
final goal and even the rites are by no means reserved to brähmanas. 
All the varnas are allowed to receive consecration by dksa. The 
rites are different according to the varna and nobody may confer 
the diksä on a pupil of a varna higher than the one to which he him- 
self belongs. Diksa is given according to the anuloma system. So the 
priests are not necessarily brähmanas. Even ordinarily they are not, 
and though termed ‘brähmanas’ in Thailand or Cambodia, those 
who went to these countries may have been different from the Vedic 
brâähmanas strictly so defined by the Dharmasästra. 


Nevertheless we find Vedic texts among the mantras preserved 
in their Sanskrit books. According to the $aivasiddhänta, and 
specially according to the masters of the Kailäsaparampara, Veda is 
fit for bhukti, Agamas are fit for both bhukti and mukti : so the latter 
are supreme, but the Veda is not disregarded or neglected. It finds 
its employment in the ceremonies for the welfare of the people. 
That is why Vedic mantras were used by the brähmanas of Thailand 
and Cambodia (now they use chiefly translations in their languages). 
These brähmanas have, as their function, to perform ceremonies 
for the Kings and the State. The need of them persisted after the 
conversion of Thailand and Cambodia to Theraväda Buddhism, 
because this system urges the people to quit the world, not to 
improve it. But the kings remained responsible for the general 
welfare, that is why performers of Hindu rites were necessary. 


In Cambodia, these modern brähmanas are also called baku, 
according to the present pronunciation of the word written as 
pagüva or päguva. This word pagüva corresponds to the Tamil pakuvan 
(plural pakuvar) which is simply the Sanskrit pakva, ‘ripe’, but which 
is specifically used among the Saivasiddhäntists in order to designate 
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those who are ‘ripe’, entitled to read sacred texts and to perform 
ceremonies, as well as those who are prepared to progress in the 
path of salvation, mukti. 


Modern brähmanas of Cambodia and Thailand are Buddhists, 
like all the peoples of these countries, they do not seek mukti with 
$Siva but they follow the buddhamagga; however, they still cultivate 
bhukti both in the Vedic and Âgamic ways. We do not know if 
there had been à gap between the disappearing of the Hindu 
religion in Cambodia as a state religion and their coming to that 
country. But if there was à gap, they later resumed the work of 
their Saiva predecessors, because we know that the Saivasiddhänta 
has been the main current of the Hindu religion in Cambodia all 
through the period of regular communication between India and 


South-East Asia. 


The very beginning of the $aivasiddhänta as such, under this 
name, is not known. The first epigraphical mention of it is in one 
Pallava inscription of Käñcipuram of the VIlth century. The 
fundamental Agamas, in their present form may not be very an- 
cient, but the Päramesvarägama is referred to by its title in one inscrip- 
tion of Banteay Srei in Cambodia of the IXth century, and anyway, 
the cult of $iva, associated with Vedic recitations and sacrifice, 
was in vogue in the Tamil country in the time of the Pändya King 
Palyäkacalai before A.D. 400, as we learn from poems dedicated 
to this king in the old Tamil collection of PuRanaNüru, as well as 
from the Velvigudi inscription of the VIIIth century. 


Whatever it may be, we have precise evidences ot the establish- 
ment (sthäpana) of a symbol of $iva on a mountain in Cambodia 
in 802 A.D., following the ideas embodied in a South-Indian 
tradition. 


Several Cambodian inscriptions in Sanskrit refer to ceremonies 
performed by order of King Jayavarman II, at that date, on 
Mahendraparvata, to establish there the devaräja. The Cambodian 
mount Mahendra has been well identified with the hills called 
Phnom Kulen. It would, at first sight, seem convenient to recognise 
Indra under this designation of devaräja, ‘king of gods’, because it is 
a very common epithet for him, and, in addition, the devaräja was 
established on a mount Mahendra. But it cannot be so, because 
Indra does not receive such a cult, and the devaräja referred to in 
several inscriptions was in the shape of a liñga which is not a symbol 
of Indra. Owing to this difficulty of recognizing Indra in this 
devaräja, a working hypothesis was proposed and generally accepted. 


As the Cam and Khmer Kings used to establish liñgas in their 
own names (like Bhadresvara for Bhadravarman, Yasodharesvara 
for Yaéovarman, etc. . . .) it was thought the devaräja might have 
been the liñga consecrated by the king, this king being himself a 
god. So devaräja would have meant ‘the god who is the king’. This 
was apparently confirmed by the words corresponding in the old 
Khmer language to devaräja in the old Khmer part of bilingual 
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inscriptions, like the famous Sdok Kak Thom inscription : Kamrateñ 
jagat ta räja. In this expression, jagat is the word borrowed from 
Sanskrit for ‘world’, Kamrateñ means ‘Lord’, and the entire sequence 
of words means ‘the Lord of the World who is king’. There is a 
variant of this expression in which räja, ‘king’, is replaced by räjya, 
‘kingship’. There are also other variants where Kamrateñ is replaced 
by Kamrateñ añ ‘my Lord’. Ordinarily vrah prefixed to these ex- 
pressions is an honorific particle (may be from the Sanskrit vara).12 


But if we now refer to the Tamil $aivite literature of the time 
when Jayavarman II first established the devaräja on the Mahendra- 
parvata, or when subsequent kings established or transferred the 
devaräja from one place to another, we meet with a very simple 
explanation of all the facts. 


Mänikkaväcakar in his Tiruvacakam sings in praise of Siva 
and designates him as the King of the Gods on Mount Mahendra. 


He says : 


“Taking as his abode the great mountain Mahendra 
(Mayentiram) where he established his seat and his glory, 
there he granted the grace of manifesting the tradition (äga- 
mam)” (II, 8-10). 


Further : 


“Being on the Mahendra, he granted the grace of giving 
them (the Âgamas) with his five fruitful mouths” (II, 19-20). 


Furthermore : 


“He who possesses the great mountain of the mantras, 
the Mahendra” (II, 100). 


According to Mänikkaväcakar, $Siva has taken the form of a 
hunter on the Mahendra (XLIII, 2), and he is the luminous protect- 
or of the Mahendra (XLIII, 9). He is also the god of the Kaïläsa 
(IL, 146; VI 34, 40; XXIII, 10) and essentially the King. He isthe 
King and owner of every holy place, of every town, of every king- 
dom, of the universe, and specially the king of the Gods. 


For example : 


“Indra, Visnu, Aja and the other celestials are beyond 
(this world), $iva has been granted the grace to come to the 
Earth...” (VIIL, 3). “He is the king of those who are beyond 
(this world)” (IX, 3). “The gods who went to the Sky, Visnu, 
Aja and Indra, have dried themselves in the jungle (in per- 
forming fapas) rising like ant-hills and hardly do they see 
un, 4 (VIIT 2): 


7? Cf. G. Coèdes, ‘Les expressions Vrah Kamrateñ añ et Kamrateñ jagat en 
vieux-khmer' The Adyar Library Bulletin XXV, 1-4, pp. 44ff, specially 450. 
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He is really their king : 


“For Indra, Visnu, Brahman and the other gods, he is 
the king” 


Brahman and Visnu call him : “Our great one, the Lord 
of gods” (emperumaN RevarpiraN XIX, 7) 


He is invoked : “O God of the gods themselves” (XXVIII, 
9), ‘“‘O King of those who are above (XXXVII, 7). 


Elsewhere : Visnu, Brahman and Indra come to him in 
order to pay him homage, and he gives them his grace (XLIII, 
2). 


So it is unnecessary to suppose peculiar Khmer ideas of the 
king as god to understand how the devaräja was established on 
Mahendraparvata in the shape of a liñga.Devaräja, meaning ‘King 
of gods’, designates $iva himself, normally represented by a liñga 
and established on the very mountain referred to by Mänikka- 
väcakar. 


The date of this author was much controverted, but most 
probably he lived in the IXth century. He was not the first Tamil 
author to refer to $Siva as the King of gods. The woman saint 
Käraikkälammaiyar, of the VIth century, calls him amarar piraN, 
‘Lord of the immortals’, in her Tiruvirattaimanimalai(13). 


Some Sanskrit texts also refer to $Siva as staying on the 
Mahendra. That is the case with the Kasyapagilpa,!l3 with Ganga 
inscriptions from the VIth or VIIth century till the XIIIth or 
XIVth,!#4 and with MisvasatathasamhitalS and Svacchandatantra.\6 
The Gañga inscriptions are located in Kaliñga, and the Mahendra- 
parvata is tentatively identified by one modern commentator of 
Mänikkaväcakar, Tanturapayar, as the mountain of Tiruppati. 
Wherever it may be, it is in the Andhra country according to 
Kalidäsa who refers to it in the Raghuvam$a, and the most numerous 
and precise references to $iva on the Mahendra and as ‘king of the 
Gods’ are, so far as we know, to be found in Mänikkaväcakar. 


The custom of naming the Hñga of Iévara after the name of the 
king who established it is very common throughout India. In 
Kashmir the Räjatarañgini relates many times the establishment of 
$ivalingas or of Visnu images by kings and they are regularly named 
respectively the {fvara or the Svämin of the king who has ordered the 
foundation. So in Cambodia, an Indresvara, for example, was the 
Lord of King Indravarman, that is, simply $Siva, the Lord of the 
Universe, as worshipped by this king in a peculiar place. The 


13 Anandä$rama S.S. 95, 1, 1. 

4 Epigraphia Indica XII, IV, 189, 199; XXVII, 113. Indian Antiquary 13 : 120, 
123; 18 : 128, 131, 223. 

16 42a, if. Baggchi, Studies in the Tantras (Calcutta 1939) p.95. 

16 Kashmir State Survey 48, Patala I. Cf. D. C. Sircar, ‘The Sakta Pithas’, 
Asiatic Society of Bengal, Letters, XIV, no. 1 (1948) 90. 
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Khmer expression ‘Kamrateñ jagat ta räja’ means simply ‘the 
Lord of the world (jagadi$fvara) who is King’, not ‘who is the 
(Khmer) king” having performed the lingasthäpana. 


But the supposed connection of this human king with $iva 
remains true. As Prof. Coèdes has established a long time since, 
the säksmätman of the king may be embodied in a symbol. 


Kings in ancient Cambodia represent $iva himself on the 
earth. For example Yaéovarman, of the end of the IXth century, 
is praised in these terms : 


‘‘He, the supreme Lord of the Earth, is recognised as 
guru of the whole World: one must do what he wants, this 
is according to what Vyäsa has said : 


“The one who disregards the King, the guru of the whole 
world, to him neither what he has donated nor what he has 
done nor his ceremonies for ancestors are anywhere fruitful.” 


Sa hi vi$vambharädhi$as sarvalokagurus smrtah 

pad istan lasya tat kuryäd vyäsagitam idam yatha 
Sarvalokaguruñ caiva räjänam yo’ timanyate 

na tasya dattan na krtan na $räddham phalati kvacit.\7 


Really the quotation of Vyäsa’s words is from the Mahäbhaärata. 
More precisely, Süryavarman (1002-1050) is described as the 
“fixed image of I$vara on the Earth” (ifvarasya ksitau baddhammürti) 18 
After their death the kings go to the Paramesvarapada (or Visnuloka 
if they are Vaisnavas). 


This is also the situation specially in the Pändya country. 
Several kings of South India are described in the old Tamil litera- 
ture, in the poems of the PuRanaNüRu as reigning not only from 
one ocean to the other but also from Kanyäkumari till the Himä- 
laya, and toward the Zenith till beyond the go/oka in the wide sky. 
This is only in theory, because they represent Siva. Also, according 
to the legend of the sports of $Siva at Madurai, the Tiruvilaiyata- 
Rpuränam, good and pious kings join $iva after their death. 


Moreover we find in the $Saivägama and in the practice of the 
Tamil country, an explanation of the shape and management of 
huge Cambodian temples mostly dedicated to $iva, but looking 
at first sight different from Hindu temples. 


There are two kinds of temples in Old Khmer country. Some 
are quite similar to Hindu temples except in decorative features, 
which are after the strongly artistic Khmer genius. Others are 
pyramids with several storeys. On the top of these pyramids we 
find à Lnñga under one präsäda, or three präsädas for the trimürti, 
or even five präsädas. 


17 “{nscr. of Thnal Baray’, ISCC pp. 422, 428. 
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Some of these temples represent the Meru with three $ikharas. 
Even when five are there, only three are visible from each point 
of the horizon, because two are always covered by those which are 
in front. But several of these temples are dedicated to dead kings 
or royal persons, as well as to Siva (and eventually Visnu). 


They were at first considered as products of a development of 
religion and architectural features proper to Cambodia or South- 
East Asia. But really we find in South India the rules to build such 
temples. 


According to the Saivasiddhänta tradition, resting upon the 
aivägamas, those people who by receiving the diksä are converted 
into the very being of $Siva must not be burnt after their death. 
They must be buried, and a pyramidal temple may be built on 
their tomb. This temple is, of course, dedicated to Siva. One liñga 
is established on the top. The liñga may be covered by a präsäda 
and a regular temple may be constituted as $iva is there in his 
real presence. 


The Suprabhedägama (caryäpäda XX, 44-45) prescribes the burial 
only for yatis, but other texts extend the prescription to jñänins, 
yogins and täpins. Everybody who is transformed into Siva must 
be buried, and his body makes actual the presence of Siva and 
turns the spot into a sacred place. In fact there are many examples 
of such samädhis in the Tamil country, but they are generally very 
small, though their shape is the same as in Cambodia where they 
may reach 30 metres and more in height. 


It is possible to be surprised by this big difference in dimensions 
and apparent importance. But it should be observed there is little 
need in India of sacred places devoted to $iva: they are very 
numerous and famous since a long time. On the contrary, in Cam- 
bodia there were no sacred places when the $aiva religion came. So, 
one of the best ways to establish these was to accept this rule of the 
Agamas. That was also the most convenient way to manifest the 
royal greatness and the connection of the king with Siva, the ‘Lord 
of the World who is King” or ‘who is the Kingship”, Kamraten jagat 
ta räja or ta räjya as the old Khmer devotees have written. 


These facts prove close relations between Cambodia and South 
India. That is quite natural if we observe South India; for the Tamil 
country, chiefly, was the part of India less distant from the Indo- 
chinese peninsula and Indonesia by sea. Also, the Saiva religion was 
very intensely developed both in Tamil and Sanskrit literatures in 
this country. In the period when the Hindu religion was weakened 
in Northern India by the widespreading of Buddhism and by succes- 
sive invasions, South India was the sanctuary of Hindu traditions 
in Sanskrit as well as in Tamil, and later in Kannada and Telegu. 


Sometimes the first reference we get to a Hindu tradition is 
in Tamil literature, even if this tradition does not seem proper to 
the Tamil country. 
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We may take as an example the tradition relating to Pändu- 
rañga. Pändurañga as Visnu, Vitthal or Vithoba, is very popular 
in Mahärästra and Maisür, but so far no documents more ancient 
than the VIIIth century were to be had about him from these 
countries. Nevertheless Pänduranga in the same period had already 
given his name to a place on the eastern coast of the Indochinese 
peninsula, now in Vietnam, but formerly belonging to the Campä 
kingdom. And a corresponding Tamil form of the name, Pantarai- 
kaN, already appears in the proper name of the poet to whom is 
attributed the PuRanäNüru,'8 PantarañnkannaNar. This may be 
interpreted in Tamil as meaning ‘the white elder brother’, that 
is, Baladeva who is white and an elder brother of Krsna. But in 
Tamil, PantaranKaN is also $iva as dancing the pantarañkam dance 
when destroying Tripura. 


In spite of the importance of the links between Cambodia and 
the Tamil country, links which may also be illustrated by other 
facts, the Tamil language was not used in Cambodia. This is also 
quite natural. Before the introduction of Persian and later of 
English into India, only Sanskrit was the language of general com- 
munication. Dravidian languages were understood only in their 
respective countries. Präkrt languages soon became much differen- 
tiated from old Sanskrit and from each other. That is why Sanskrit 
alone, which was taught regularly and everywhere in the same way, 
was known everywhere, though not by everybody. It was the only 
common language of relations between Indians of different pro- 
vinces and with the foreigners. Moreover the Tamilians cultivated 
Sanskrit much, parallel with their own literature. That is why 
they used Sanskrit abroad, and in fact their ritual texts both Vedic 
and Âgamic were in Sanskrit. 


This does not mean that every influence from India on Cam- 
bodia was mainly of Tamil origin. We have seen that several 
brähmanas came from different parts of India and we have also an 
important testimony about a massive Mahäyänic Buddhist influence 
coming from Bihar and Bengal at the very beginning of the XIIIth 
century. 


Since a century, historians of Buddhism are aware of the story 
given in Tibetan by Täränätha of the conquest of Bengal by the 
lieutenants of Kutb-ud-din Aiïbak. Täränâtha mentions the names 
of great scholars of Vikramasila who fled before the invasion in 
different directions: Sañgamadrajñäna, Ravisribhadra, Candrä- 
karagupta, 16 other mahantas and 200 minor pandits went to 
Pukhanñ, Muñañ and Kambuja. These countries are included with 
Assam in what Täränâtha calls Kuki. ‘Kuki’ is now restricted to the 
designation of a tribe. Pukhañ is Pagan, and whatever may be 
Muñan between Burma and Cambodia, we know these Buddhist 
scholars arrived in Cambodia in the first years of the XIIIth cen- 
tury. At that time the king was Jayavarman VII, one of the greatest 


18 “nscr. of Tnol ta pec’ 92; IC V p. 256. 
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kings of Cambodia and the greatest builder of temples. He conti- 
nued to reign at least till 1215 or even 1220. And if we observe 
that he has given a great importance to the cult of Avalokiteévara 
and introduced in the architecture and design of his monuments 
numerous successive changes, we may suppose he was influenced, 
if not prompted, by the scholars from Biïhar and Bengal who so 
suddenly came to take refuge with him. 


In the future it would probably be possible to probe more 
deeply into this question, because, if the works of the scholars 
named by Täränätha are no more extant in Sanskrit, they may be 
studied in Tibetan, and it would be possible to know exactly what 
kind of teaching they may have brought to South-East Asia. 


In any case, the permanent confrontation of Indian data and 
South-Asian data is the best way to improve our knowledge of the 
widespreading of Indian culture and of the reactions and originality 
of other peoples. It is also the way to understand better the master- 
pieces of art they have left, after having peacefully worked on for 
several centuries in close mutual understanding. 
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RITES DE CRÉMATION À BALI, 
PAR M. JEAN FILLIOZAT, MEMBRE DE L'ACADÉMIE. 


L'expansion encore récente de l’École française d'Extrême-Orient 
hors de l’Indochine et l’établissement de plusieurs de ses centres 
de travail dans l’Inde et l’ensemble du monde Sud-asiatique india- 
nisé permettent et appellent des recherches permanentes et coor- 
données sur les civilisations reliées entre elles qui occupent cette 
immense région, une des plus peuplées du globe et dont sont acces- 
sibles les documents archéologiques, épigraphiques et philologiques 
d’une longue suite de siècles. 

C’est dans ces recherches, parallèlement menées en Inde et au 
Sud-Est asiatique, que se placent celles qui concernent en particulier 
les rites de l’Inde et ceux de Bali. L'exemple nous en à été donné 
depuis longtemps d’une manière occasionnelle mais fructueuse. Au 
cours d’un bref séjour à Bali en juin-juillet 1928, mon maître Sylvain 
Lévi a pu se procurer les transcriptions en caractères balinais de 
textes sanskrits encore conservés et partiellement utilisés par les 
prêtres de l’île. Il les a publiés en 1933 à Baroda, dans le Gaekwad’s 
Oriental Series, sous le titre de Sanskrit texts from Bali. Les cir- 
constances qui ont fait venir ces textes entre ses mains et qu'il n’a 
pas indiquées dans sa publication m'ont été contées par lui-même 
et méritent d’être connues. 

On savait depuis longtemps que des textes védiques pouvaient 
se trouver à Bali, la petite île indonésienne qui se trouve juste à 
l'Est de Java, séparée d’elle par un bras de mer étroit et où les cultes 
çivaite et bouddhique s'étaient perpétués jusqu’à nos jours. Plu- 
sieurs importantes publications hollandaises se rapportaient déjà 
à cette survivance lointaine de l'influence de l’Inde, notamment 
le livre du Dr. R. Goris, Bijtrage tot de Kennis der Oud-Javaansche 
en Balineesche Theologie (Leiden, 1926). Au cours de la visite de 
Sylvain Lévi les savants et les fonctionnaires hollandais dont il 
était l'hôte ont bien voulu réunir pour lui un groupe de padanda, 
c’est-à-dire de prêtres balinais. On leur a demandé s'ils possédaient 
des textes qu'ils ne comprenaient pas, ils en apportèrent bientôt 
et les lurent à Sylvain Lévi. C’étaient bien des textes sanskrits mais 
très fautifs et très mal prononcés. Sylvain Lévi y reconnut cepen- 
dant des formules classiques qu'il savait par cœur et les leur récita. 
Un des padanda les plus âgés se souvint alors que son propre maître 
récitait jadis comme venait de le faire Sylvain Lévi. Tous se concer- 
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tèrent et, jugeant que le peu d'efficacité de leurs mantra, de leurs 
formules rituelles, devait venir des incorrections qui s’y étaient 
introduites, ils formèrent l'espoir que Sylvain Lévi pourrait leur 
en restituer le texte correct. Ils les lui donnèrent transcrits en carac- 
tères balinais sur des cahiers d'école hollandais dont cinq appar- 
tiennent aujourd’hui, avec la bibliothèque Sylvain Lévi, à l’Institut 
de Civilisation indienne. 

Dans son édition, Sylvain Lévi a pu identifier une partie des 
textes, qui ne contiennent que quelques fragments védiques et qui 
sont pour la plupart des hymnes de l’hindouisme médiéval et 
moderne à diverses divinités, ou encore des hymnes et formules 
bouddhiques. Bien des passages des œuvres non-identifiées sont 
irrémédiablement corrompus et restent quelquefois en partie inin- 
telligibles. Cependant ce ne sont que des taches sur un ensemble 
clair et certaines disparaîtront sans doute par la collation des manu- 
scrits sur lesquels les copies données à Sylvain Lévi ont été faites 
ou par l'étude d'autres manuscrits. 

De plus, il existe toute une littérature balinaise décrivant les 
rituels où sont employés les textes sanskrits et qui comprend aussi 
des paraphrases balinaises de ceux-ci. Cette littérature est en partie 
à la bibliothèque de l’université de Leyde et surtout a été rassemblée 
à partir de 1928 dans une bibliothèque spéciale, dite Gedong Kirtya, 
à Singaraja, au Nord de Bali. Enfin les prêtres balinais peuvent 
toujours fournir de précieuses informations orales sur les cérémonies 
qu'ils accomplissent et qu’on peut observer directement. Le pro- 
fesseur C. Hooykaas, spécialiste des études balinaises depuis plus 
de trente ans, est à l’œuvre pour étudier cette littérature et enquêter 
sur place. Il a déjà publié dans les dernières années deux ouvrages 
importants, Agama Tirtha (Amsterdam, 1964) et Surya-sevana 
(Amsterdam, 1966). On y trouvera l'historique et la bibliographie 
des travaux accomplis avant et depuis la publication de Sylvain 
Lévi. 

Quant à nous, la contribution que nous pouvons aujourd’hui 
apporter à ces études consiste dans l’investigation des sources 
indiennes qui nous donne double profit : approfondissement de 
notre connaissance des religions de l’Inde et moyen de reconnaître 
et de mesurer l'expansion et l’utilisation de la culture indienne en 
Extrême-Orient. 

L'approfondissement de la connaissance des religions de l'Inde 
s'impose déjà en lui-même. L’indianisme classique, qui s’est déve- 
loppé surtout en Europe loin de l'Inde vivante, s’est très naturelle- 
ment attaché à l’étude des documents antiques d’une part et aux 
littératures en honneur dans la tradition générale des lettrés indiens 
d'autre part. Les documents les plus anciens, les textes védiques, 
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ont une importance et un attrait particuliers comme bases, au 
moins apparentes, de la culture ultérieure et par les rapprochements 
qu'ils offrent, dans leur langue et dans leur teneur, avec leurs paral- 
lèles des cultures anciennes de l’Europe et de l’Iran. Le prestige des 
Veda est resté grand et les éléments védiques sont demeurés nom- 
breux dans la culture indienne de toutes les époques, mais la reli- 
gion védique n’a jamais été universellement répandue dans l'Inde 
et elle est morte depuis deux millénaires. La récitation des textes 
se pratique toujours, cependant. 

Elle n’est pas l’effet d’une vaine superstition ; c’est un exercice 
de discipline psychologique qui vise à imprégner l’individualité 
psychique du Verbe vénéré et à lui donner la maîtrise de la mémoire 
et de l’attention. Mais elle n’inspire pas la pensée et la vie religieuses. 
Celles-ci se fondent sur l'interprétation médiévale de certains textes 
védiques et sur les mouvements de dévotion qui en sont indépen- 
dants. La pratique religieuse a profondément évolué par l'intro- 
duction ancienne et le développement extrême de techniques psy- 
chologiques, de croyances et de rites élaborés hors des milieux 
brahmaniques védisants. Les traités techniques de doctrine et de 
pratique religieuses sur lesquels reposent les religions majeures de 
l'Inde d’aujourd’hui sont les Agama ou Tantra. Ils sont en sanskrit, 
conservés principalement dans le Sud de l’Inde au pays tamoul et 
les sources tamoules nous ont appris que les pratiques religieuses 
qu'ils enseignent étaient en vigueur dès avant 400 de notre ère. Ils 
accordent une autorité aux Veda et utilisent nombre de leurs for- 
mules, mais leurs fidèles considèrent que le Veda ne peut assurer 
par les rites que la jouissance {bhukti) des biens du monde, tandis 
que les ÆAgama assurent à la fois cette bhukti et la mukti, c’est-à-dire 
la « délivrance ». 

L'indianisme européen classique a largement étudié les pratiques 
religieuses védiques et brahmaniques anciennes et doit les étudier 
encore, mais il n’a pas eu accès aux ÆAgama. Or non seulement c’est 
sur eux que se fonde la pratique religieuse de l’Inde vivante mais 
encore, à l’époque où l’expansion indienne a commencé vers l’Indo- 
chine et l’Indonésie, la religion védique était déjà morte et c’est 
leur religion qui a influé sur ces contrées, en même temps qu'y 
étaient transportés les grandes épopées, l’art poétique et les sciences 
astronomiques et médicales. Ce sont leurs principes et leur symbo- 
lisme qui ont réglé la construction des temples et la représentation 
des dieux. C’est pourquoi nous avons pris à tâche à Pondichéry de 
rechercher, d'éditer et d'interpréter ces textes. 

Leur nom signifie « religion » à Bali. En sanskrit, il veut dire 
«tradition ». On dit aujourd’hui À gama Hindu Bali, « religion hin- 
doue de Bali », pour y désigner le système religieux en vogue. C’est 
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bien d’eux en effet que relèvent les rites comme les textes, soit hin- 
dous, soit bouddhiques, mais ils n'en relèvent pas sans différences, 
comme peut nous le montrer à titre d'exemple, l'étude des rites de 
crémation. 

Au cours de deux brefs séjours à Bali, le premier avec le regretté 
Louis-Charles Damais, le second avec son disciple et successeur au 
centre de recherche de l'École française d'Extrême-Orient en Indo- 
nésie, M. Denys Lombard, j'ai eu l’occasion d'assister à des rites de 
crémation particulièrement solennels à Bali. Au cours du second, 
en juillet-août derniers, la présence et l’obligeance du professeur 
Hooykaas qui les étudiait m'ont été précieuses. D'autre part, les 
rites en question ont déjà été décrits plusieurs fois, en dernier lieu 
par la regrettée Jeanne Cuisinier qui a publié en 1962 dans France- 
Aste, la description de la crémation du raja de Bangli à laquelle elle 
a assisté en août 1961 et qui a donné peu avant sa mort au Bulletin 
de l'École française d’Extrême-Orient un travail sur Le Rituel familial 
à Bali, paru en 1965, où elle traite encore des rites de crémation. 
Ceux auxquels il m'a été donné d'assister étaient généralement 
conformes à ces descriptions. Mon observation n’est donc en elle- 
même ni neuve ni originale, mais à la lumière des textes sanskrits 
et des faits indiens et cambodgiens, elle peut donner lieu à des 
remarques nouvelles. 

Alors qu'en Inde la crémation des morts a lieu presque aussitôt 
après le décès et ne s'accompagne pas de longues et prestigieuses 
cérémonies, elle s'opère à Bali nombre de mois après la mort et — 
du moins chez les riches — avec une magnificence rarement égalée 
ailleurs. En Inde, les Ægama et la coutume veulent essentiellement 
que le mort soit transporté au lieu de crémation sur une civière, 
étendu ou assis, et paré de fleurs, accompagné d’un cortège et de 
musiciens. Il est placé sur le bûcher avec des offrandes et objets 
familiers. Après le rite proprement dit de crémation, les cendres 
sont recueillies et jetées dans une place de bain sacré d’une rivière 
allant à la mer et considérée comme représentant la Ganñgaäa. Mais 
les ascètes fyali) et d’une manière générale ceux qui ont reçu une 
consécration {diksä) qui a opéré la transmutation de leur indivi- 
dualité en une forme où Siva est en présence réelle, ne doivent pas 
être brûlés. Ils l’ont été par le feu de la diks& qui les a définitivement 
purifiés et leur dépouille, au lieu de recevoir du feu du bûcher une 
purification superflue doit être enterrée dans une fosse. Il est prescrit, 
toutefois sans obligation absolue, d’élever un tombeau au-dessus 
de la fosse, de placer à son sommet le symbole de Siva, un liñga, 
et de faire de ce tombeau, appelé samädhi, le centre d’un temple. 

A Bali, les rites de crémation suivent le même déroulement essen- 
tiel mais avec des développements et des particularités dont il 
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importe de déterminer l'origine pour distinguer ce qui peut avoir 
été emprunté à une ou à plusieurs traditions indiennes, ce qui peut 
provenir d'un substrat indonésien original et ce qui peut procéder 
d'innovations de diverses époques dont les motivations sont à 
déterminer. 

La principale crémation dont j'ai pu suivre le déroulement a eu 
lieu à Ubud, au centre de Bali, le 2 août 1967. C'était celle des Cokorda 
Gde NGurah et Gde Raka Sukawati. Ce dernier avait présenté en 
1931 à Paris, les ballets célèbres de Bali et avait été un des infor- 
mateurs de Jeanne Cuisinier. Il était décédé en janvier 1967. 

Les corps destinés à une crémation différée sont, à Bali, embaumés 
(s’il s’agit de nobles) ou enterrés immédiatement, pour être selon 
le cas, conservés dans un catafalque ou exhumés plus tard. L'embau- 
mement est aujourd'hui pratiqué par des injections auxquelles 
procèdent les médecins. L'exposition du corps embaumé se fait 
dans les derniers jours avant la crémation, en un pavillon spécial 
de la puri, c’est-à-dire de la résidence princière de la région où doit 
avoir lieu la crémation, résidence de nobles {satriya, skr. ksatriya) 
qui comprend, dans une enceinte de murs, non seulement les pavillons 
d'habitation et de service, mais encore un temple {pura) où sont 
l’objet d’un culte les dieux {deva) et les pères {pitra) et qui com- 
prend aussi dans une cour intérieure ce pavillon d'exposition des 
morts appelé sumanggen. 

Dans le cas de la crémation que j'ai observée à Ubud, c'est le 
29 juillet, donc cinq jours avant la crémation que les restes des 
deux princes ont été portés au sumanggen où journellement, dès 
lors, des offrandes et des exécutions de danses et de musique ont 
eu lieu jusqu'au dernier jour. 

Le lendemain se sont placées des processions de nagabanda portés 
à la puri d'Ubud depuis les localités où ils avaient été confectionnés. 
Ces nagabanda étaient des serpents à têtes de dragons (skr. näga) 
en velours rouge et papier doré sur armature de vannerie. Seuls les 
premiers mètres du corps et les derniers de la queue étaient ainsi 
constitués, tandis que le corps intermédiaire était représenté par 
une longue étoffe. J. Cuisinier a constaté que les interprétations 
de ses informateurs de villages au sujet de ces dragons variaient 
beaucoup et elle relevait seulement qu'ils étaient généralement 
associés à l’idée de l'élément aquatique. La relation des näga avec 
les eaux est en effet organique en Inde. Au Kashmir, näg dans les 
noms de lieux veut dire « source ». Mais la fonction du nagabanda 
à Bali est de conduire le mort auquel il s'associe, jusqu'au champ 
crématoire où il est brûlé avec lui, et ensuite dans l’au-delà. Pour 
la crémation d'Ubud, un des nagabanda a été apporté procession- 
nellement en palanquin de la ville de Gianyar, siège d’un royaume 
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d'autrefois dont dépendait Ubud. Il a été lui-même conduit par 
l'héritier des anciens rois, porté sur le même palanquin devant sa 
tête et qui devait présider en suzerain à toutes les grandes cérémo- 
nies. Le titre de ce prince est celui de deva agung, c'est-à-dire « grand 
roi ». L'événement avait d’ailleurs une grande portée dans le sen- 
timent des nobles de la province car ce prince était le représentant 
actuel d’une des lignées détrônées en 1908 par les Hollandais et que 
la République indonésienne à sa naissance avait laissée écartée du 
pays. 

Les nagabanda, introduits à la puri d’Ubud le 29 juillet, en ont 
été ressortis le 30 pour être transportés en un lieu où ils ont reçu 
une consécration et ont été réinstallés le soir à la puri. Les offrandes 
le même jour ont afllué et ont été reçues sous la présidence du prin- 
cipal prêtre ofliciant. Les 31 juillet et 1er août ont été présentées 
de nouveau des offrandes et chaque jour depuis le 30 une procession 
a eu lieu pour quérir l’eau pure destinée aux aspersions. Chaque 
jour, nous l'avons dit, les orchestres et les troupes de danse ont opéré 
à la purt. 

Le 1er août, les préparatifs du transport des corps et les construc- 
tions considérables qu'il devait nécessiter le lendemain ont été 
achevés. Une immense tour en bambou et matériaux légers avait 
été construite. Les corps devaient y être placés dans une chambre 
ménagée à plus de 12 mètres de hauteur et surmontée d’une flèche 
en pyramide à étages superposés représentant le Meru, montagne 
axiale de l'univers, portant l’ensemble à une hauteur de plus de 
20 mètres. Pour hisser les corps dans cette loge, un immense plan 
incliné avait été construit, terminé par une plateforme de niveau 
avec la loge et enjambant le mur d’enceinte de la puri. Un autre 
pour leur descente était préparé au lieu de crémation derrière le 
pavillon dans lequel cette crémation devait avoir lieu face à un 
temple. 

La veille de la crémation était aussi le jour où la foule la plus 
considérable était assemblée dans une atmosphère de fête avec 
spectacles, musique, marchands ambulants, la crémation préparant 
l’heureuse accession du mort au ciel et étant une cérémonie de puri- 
fication et d’exaltation, non de désolation. 

Les offrandes étaient accumulées auprès des morts et compre- 
naient auprès de chacun d’eux une tête de buffle fraîchement coupée. 
Un buffle avait été sacrifié pour chaque mort et ce fait évoquait 
immédiatement la présence dans l’ensemble des rites en observation 
d’un élément non emprunté au rituel indien qui ne le possède pas, 
mais provenant du substrat religieux indonésien. En effet, le sacri- 
fice de buffles est encore pratiqué ailleurs en Indonésie, en dehors 
de l'influence indienne, en particulier chez les Toraja de Sulawesi, 
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au cours de la fête des morts et il en existe une trace probable, au 
moins linguistique, même à Java islamisée (cf. L. Ch. Damais, 
BEFEO, xizvin, p. 359). Les sacrifices de buffles se sont bien prati- 
qués aussi en Inde, mais soit pour la déesse Durgä, soit chez des 
peuples vivant à l'écart des communautés hindoues et qui n’ont 
pas eu d'influence en dehors de l'Inde, comme les Toda. 

De toute façon, on doit se demander comment à Bali, dans un 
rituel de crémation emprunté à l’Inde, une pratique pré-hindouiste 
de ce genre a pu être admise. Il ne suffirait pas d’invoquer en général 
la force de la coutume. Il faut plutôt remarquer d’une part que le 
culte de Durgä tueuse du démon buffle (Mahisäsuramardani) a été 
très populaire à Bali, comme le prouve l’abondance de ses repré- 
sentations, et que des pratiques sacrificielles en hommage à Durgä 
ont pu être associées en tant qu'hindouistes aux cérémonies hin- 
douistes de crémation. Il faut aussi remarquer que, même dans le 
rituel hindouiste, l'admission d’un sacrifice de buffle pouvait être 
justifiable. Elle ne l'était pas par les prescriptions des Agama, 
mais ceux-ci n'excluent pas la religion védique, tout en l'ayant 
remplacée. Ils continuent à en utiliser des pratiques et des formules. 
Les savants la connaissent sans la suivre mais sans non plus la 
déprécier. Or, des pratiques de sacrifices d’animaux ont été pres- 
crites pour aider les morts à passer dans un séjour favorable de 
l'au-delà, celui des Pères {pitr), et la cérémonie balinaise de créma- 
tion s'appelle pifrayajña (skr. pitryajña). Or, le Kausikasütra (81, 
20 sq.) prescrit d’immoler une vache, d’en prélever les reins pour 
les placer chacun dans une main du mort, de la découper pour 
recouvrir de ses membres les membres du mort et de réciter la for- 
mule de l’Afharvaveda (xvin, 2, 11 = RV, x, 14, 10) qui dit au mort 
de gagner de vitesse les chiens qui gardent le séjour des Pères où 
il doit se rendre. La viande qu’on place sur les membres du mort 
semble naturellement destinée à lui permettre d'échapper pendant 
que les chiens se jettent sur elle. Le texte du Kau$ikasätra n’est 
d’ailleurs pas isolé dans la littérature védique concernant cette 
prescription (cf. P. V. Kane, History of Dharmas$ätra, 1v, 206). 
Connue des ritualistes érudits, même quand ils ne la prescrivaient 
pas eux-mêmes, elle pouvait être considérée par eux comme licite 
en d’autres temps et d’autres milieux (elle est seulement interdite 
dans l’âge Kali et le milieu orthodoxe). A plus forte raison ont-ils 
pu estimer qu'un sacrifice de buffle, et non plus de vache, usuel 
sans doute dans la société avant l’indianisation, pouvait être 
conservé sans incompatibilité absolue avec l'adoption des règles 
générales du rituel des Agama. 

Pendant que la tour de transport des corps était construite, avait 
été façonné les jours précédents, en bois recouvert d'’étoffe noire 
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avec appliques ornementales de papier doré, un taureau pour l’inci- 
nération de chaque mort. En effet, le mort ne doit pas être déposé 
directement sur le bûcher comme il l’est généralement dans l’Inde. 
Il doit être placé dans le corps évidé d’un animal de bois, comme 
dans un cercueil et c'est autour de cet animal et sous lui que doivent 
ètre disposées les offrandes et les bûches de bois à brûler, le naga- 
banda étant placé à côté de l'animal et le tout étant sous un pavillon 
qui brûülera avec l'ensemble. Le raja de Bangli avait été incinéré 
dans un lion et non un taureau, mais le taureau, utilisé spécialement 
pour la crémation des brahmanes, est la forme animale la plus fré- 
quemment employée, même pour les crémations de satriya, comme 
ce fut le cas à Ubud. Les taureaux sont tantôt noirs, tantôt, mais 
moins souvent, blancs. Nous en avons observé un blanc de la taille 
d'un veau et sans tête, pour la crémation d’un enfant. L'origine de 
l'emploi de pareils animaux ne parait plus consciente à Bali et n’a 
pu, en tout cas, nous être indiquée. Il fait songer qu’en Inde du Sud 
des tombeaux anciens contiennent un sarcophage de terre cuite 
renfermant les ossements du mort (non incinéré), reposant sur des 
pieds en forme d'’amphores comme sur de multiples pattes et dont 
le couvercle porte parfois la tête d’un animal, comme c’est le cas 
dans un exemplaire du Musée de Madras. Ces sarcophages sont 
enterrés dans des tombeaux de pierre constitués par de grandes 
dalles formant une sorte de dolmen à quatre parois, couvert d’une 
dalle et qui coiffe le sarcophage peu profondément enterré, le tout 
étant entouré d’un cercle de pierres. Ces monuments se trouvent 
dans des régions au Sud de Madras (district de Ceñkalpet notam- 
ment) réputées occupées par des populations appelées Kurumbar 
jusqu’au ve ou vie siècle, époque où elles auraient été chassées par 
les souverains Pallava et Cola. Il est probable que ces tombeaux 
ont bien appartenu à ces Kurumbar, car il existe encore au Maisür 
des Kuruba et des Kurumba qui répondent aux indications données 
par les sources tamoules sur les anciens Kurumbar et qui construi- 
saient encore dans les temps récents des tombeaux en forme de 
dolmens (E. Thurston, Castes and tribes of Southern India, Madras, 
1909, t. 1v). Mais, si cette trace d’inhumation dans une figuration 
de corps d’animal est rappelée par les incinérations de Bali dans des 
figurations de corps d'animaux, un rapport réel entre les deux cou- 
tumes n’est pas vraisemblable car on ne conçoit pas de communi- 
cation entre les Kurumbar et les Balinais. 

I1 faut plutôt songer que les rites de diksa pratiqués selon les 
Agama opèrent la transmutation de celui qui reçoit cette diksa en 
Siva dont la monture traditionnelle est le taureau. On pourrait 
donc supposer à l’origine l’utilisation à Bali du taureau comme 
véhicule du çivaïte vers le Sivapada, le séjour suprême de Siva que 
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doit gagner le mort. D'autres animaux-véhicules auraient pu être 
substitués au taureau, comme peut l'être pour des princes le lon. 
Mais les hommes qui sont le plus parfaitement transformés en Siva 
par la diksä, et sont des ascètes (yali) doivent être enterrés et non 
incinérés (Kriyädipikä, Madras, 1929, p. 263). C'est donc pour les 
çivaites ordinaires, les plus nombreux naturellement, que la cou- 
tume de l’incinération dans des taureaux de bois aurait pu s'établir. 

Le 2 août 1967 a été le jour de la crémation même, précédée du 
transport des corps dans la tour. Comme les simples civières ou 
palanquins de l'Inde, la tour de transport est portée sur les épaules 
d'équipes de porteurs, mais ici, en raison de la dimension de la tour, 
les équipes étaient de plusieurs centaines de porteurs se relayant. 
Après l’arrivée au lieu de crémation, les corps ont été descendus 
par la plateforme et le plan incliné construits à l'avance et ils ont 
été placés dans les corps des taureaux. Ils ont là, été l’objet de rites 
purificatoires et deux padanda, respectivement un padanda Siva 
et un padanda Buddha, c’est-à-dire un prêtre çivaïte et un prêtre 
bouddhiste, ont procédé à ces rites et aux récitations de formules 
sur chacun des deux corps successivement. Ensuite, après l’accumu- 
lation d’offrandes et de bois, a eu lieu l’embrasement. En même 
temps la grande tour de transport a été embrasée également. Le 
lendemain, les cendres ont été recueillies dans les corps des taureaux 
incomplètement brûlés, pour être transportées vers la mer et y être 
immergées. 

Le même jour de nombreuses cérémonies plus modestes de créma- 
tion ont été accomplies. On pense généralement que les moins for- 
tunés profitent des grandes crémations et en attendent la date pour 
procéder à celles de leurs morts, afin de se dispenser de grands frais 
qu'entraînent ces cérémonies. Mais il ne paraît pas qu’il en soit 
ainsi, chaque crémation ayant ses préparatifs et son accomplisse- 
ment propres. Elles ont lieu au même jour parce que celui-ci est 
de toute façon choisi comme propice pour toutes les crémations. 

L’appel simultané aux prêtres çivaïte et bouddhiste est interprété 
de diverses façons. On suppose volontiers que des familles peu atta- 
chées à une religion particulière s'adressent pour plus de sûreté aux 
deux cultes. J. Cuisinier de son côté a admis une hypothèse socio- 
logique d’après laquelle deux padanda seraient indispensables, car, 
écrit-elle « 11 convient que soient toujours affirmés un dualisme de 
contraires et leur complémentarité qui caractérise la vision du 
monde chez les Balinais, comme chez tous les Indonésiens » (France- 
Asie, XVIII, p. 964). Ces explications conjecturales ne résistent pas 
à la connaissance des textes qu'utilisent les prêtres. Ces textes mon- 
trent que, dans les techniques rituelles, bien des éléments sont 
communs au çivaisme et au bouddhisme qui ne sont nullement des 
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contraires et que les invocations aux divinités hindoues, en tant 
qu'elles sont des divinités des mondes terrestre et céleste, et aux 
Buddha et Boddhisattva secourables aux êtres, sont cumulatives. 
La conception générale de l'engagement de l’individualité psychique 
dans l'existence et de leur dégagement définitif de ces existences 
est dans l’ensemble la même, Un des textes publiés par Sylvain 
Lévi, le Buddhaveda, « Savoir des Buddha », qu'il avait cru corres- 
pondre à un rituel général, appartient en réalité au rituel des morts 
et illustre bien ce fait. Les invocations çivaites et bouddhiques 
alternent et les bouddhistes évoquent et utilisent symboliquement 
l'eau de la Gañgä comme font les hindous. Les disciplines religieuses 
suivies pendant la vie peuvent être différentes ; à la mort, il n’est 
plus de discipline à suivre, l'office des morts en charge des prêtres 
doit être commun et complet. Quant au fait que les crémations de 
Bali sont différées longtemps après la mort et autant que possible 
grandioses, tout en suivant essentiellement des rites d’Agama qui 
se rapportent à des crémations immédiates et plus simples, il est 
à rapprocher du fait qu'au Cambodge, en pays converti au boud- 
dhisme fheraväda de Ceylan, les crémations des grands personnages 
et des moines de rang élevé ont aussi lieu dans des conditions ana- 
logues à celles de Bali. Or, au Cambodge, la pratique s'explique en 
partie par un souvenir des funérailles du Bouddha lui-même, décrites 
dans les livres canoniques et mêlées à un symbolisme cosmique 
indien général, la construction dans laquelle s'opère la crémation 
au Cambodge s'appelant men, c'est-à-dire meru, comme la flèche 
de la tour de transport balinaise. On peut penser qu'il y a eu de 
part et d’autre, au Cambodge et à Bali, par des cheminements 
différents, convergences d’influences indiennes diverses. 

Il apparaît en conclusion, en tout cas, que la religion de Bali n’est 
pas un emprunt servile à l'Inde. Elle comprend, comme éléments 
de la synthèse originale à laquelle elle a abouti, des apports mul- 
tiples et interférant entre eux, qui sont décelables par l'étude des 
textes de Bali et de l’Inde et non pas seulement par l’observation 
et les hypothèses générales et les comparaisons avec les pratiques 
des autres pays. Cette synthèse est le résultat d'une évolution 
longue et complexe où les innovations ont été et sont toujours 
fréquentes. Son exemple contredit une fois de plus le mythe euro- 
péen de l’immutabilité des traditions de l'Asie. 
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Parmi les sciences spéciales qu'ont cultivées les anciens 
Hindous, la science des éléphants, la gœagksä, n'est pas la 
moins importante ou la moins curieuse et, en cette matière, il 
serait difficile de contester à l'Inde l'apanage de la compétence 
et de l'originalité. Jusqu'ici, toutefois, les Européens sont 
restés peu au courant de la question et il est heureux que deux 
livres soient venus dans les dernières années nous en informer 
davantage (), La science des éléphants n’est pas, en effet, un 
simple objet de curiosité. L’indianisme a besoin de connaître 
ce que pensaient et savaient les Hindous d'un animal aussi 
important dans leur civilisation. Il n'est pas jusqu'à l'intelli- 
gence des textes littéraires qui ne puisse bénéficier de cette 
connaissance, en raison des allusions techniques qui s'y ren- 


() Heinrich Zimmer, Spiel um den Elephanten. Ein Buch von indischer Natur. 
Münich-Berlin, 1929, in-8°, 188 pages, 10 figures. — Franklin Epcerron, 
The Elephant-lore of the Hindus. The Elephant-sport (Mätañgalilä) of Nilakan- 
tha translated from the original sanskrit with introduction, notes and glossary. 
New-Haven-Londres, 1931, petit in-8°, xix-129 pages. Sur ce dernier ouvrage 
cf. W. Norman Browx, J.4.0.5., mars 1932, p. 89. 
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contrent nombreuses, soit que le public indien fût assez 
instruit pour qu’elles fussent communément entendues, soit que 
les auteurs aient voulu faire parade d’érudition. 

Le livre de M. Edgerton montre tout cela clairement ; c’est 
pourquoi il peut être utile d’en donner ici une notice. Mais par 
ailleurs les éléphants de l'Inde ont eu tant de célébrité dans 
l'Antiquité que les écrivains grecs et latins fournissent à leur 
sujet des indications qu'il devient possible de comparer utile- 
ment avec celles des gajaçastra, des traités sanscrits sur les 
éléphants. 

C'est précisément un de ces gajaçästra, la Matangalilä, som- 
maire mais plein d'enseignements, que MM. Zimmer et Edger- 
ton ont étudié et traduit. 

M. Zimmer a donné pour titre à son livre une traduction 
du nom même de Matañgalil, et 1 faut avouer que la dénomi- 
nation de «Jeu sur les éléphants» convient mieux encore à cet 
ouvrage qu à l'original sanscrit, car il est à coup sûr bien plus 
riche de fantaisie. Dans un Vorspiel assez long (88 pages), 
l’auteur a groupé les produits d'une érudition brillante mais 
capricieuse sur l'importance des éléphants dans la littérature 
d'Orient et d'Occident, sur l’hippologie indienne, les carac- 
tères physiques des éléphants, des chevaux, du Mahäpurusa … 
et des femmes, la physiognomie, les tempéraments, les humeurs 
et, çà et là, le contenu des gajaçästra. On est un peu embar- 
rassé au premier abord pour extraire de cet élégant mélange 
quelques renseignements utiles. Il s’en trouve pourtant et en 
plus grand nombre qu'on ne s’y attendrait. C'est ainsi qu'il 
n’est pas sans intérêt de trouver mentionnés un certain nombre 
de points de contact des gajaçästra avec les traités d’hippo- 
logie indienne bien connus, mais Jusqu'ici peu travaillés. On 
pourrait également tirer des notes une petite bibliographie des 
gajaçästra supérieure à celle qu’a donnée de son côté M. Edger- 
ton. Quant à la traduction elle est présentée sans numération 
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des vers et n’est guère fidèle. Un Nachsptel fait pendant au Vor- 
sprel et il est utile en ce qu'il contient une analyse du plus im- 
portant des gajaçästra actuellement connus, l’Hastyäyurveda W). 
La présentation de l'ouvrage est élégante et soignée, il est 
illustré de quelques belles planches, en sorte qu’à plusieurs 
égards le volume vaut mieux que le livre. 

I n’en est pas de même du travail de M. Edgerton. Ce tra- 
vail débute par une préface plus spécialement destinée aux 
indianistes, qui étudie sommairement les sources originales 
dont nous disposons : la Mätañgalila ©) elle-même, l'Hastyayur- 
veda, un manuscrit de Tanjore et accessoirement la Brhat- 
samhitä de Varähamihira, la Çukraniti, le Yacastilaka de Soma- 
deva, l’Arthaçästra de Kautilya, etc. M. E. aurait pu ajouter le 
chapitre spécial que consacre aux éléphants l’Agnipuräna(), 
ainsi que deux œuvres mentionnées par M. Z. (p.6,n.») 
d’après un article du Journal of Bihar and Orissa Research Society 
(vol. X, 1924, p. 321). M. E. examine ensuite les ouvrages 
techniques ou scientifiques européens où il a cherché informa- 
tion et la traduction de M. Z. Suivent un court répertoire biblio- 
graphique et une introduction où se trouve rassemblé tout ce 
qui a paru nécessaire à l'intelligence de la Mätañgalila. 

Cette dernière comprend 263 stances réparties en douze 
chapitres. L'auteur, un certain Nilakantha, n'a pas visé à 
l'originalité. [ ne prétend lui-même qu’avoir abrégé le mätan- 


gaçästra (— gajaç°) du muni Pälakäpya (M. L., 1, 9 et XI, 


() Édité in Anandäçrama Sanskrita Series, n° 26, 1894, grand in-8", 
717 pages. Déjà analysé par Girindranath Muxnenes. History of Indian Medi- 
cine, t. Il, p. 4oo-L24, 1926. 

@) Éd, Ganapati Sasrni, Trivandrum S. S., n° 10, 1910, grand in-8°, », 
L3 pages. 

5) A. P., chap. 287 (édit. Anand. S. S.) ou 286 (édit. Bibl. Ind.), chapitre 
court et surtout médical, mis dans la bouche de Palakäpya s'adressant à 
Lomapäda. Le chapitre 291 du même A. P. décrit une sorte de culte tan- 
trique des éléphants divins sous le nom de gajacanti. 
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31). Ce dernier assume toujours dans l'Inde le monopole de 
la science des éléphants. De la date de l'ouvrage nous ne savons 
rien. Tout ce que nous pouvons dire est que, d’après Gana- 
pati Sastri, les manuscrits utilisés pour l'édition sont vieux de 
deux cents ans. M. E. croit (avec toutes réserves d’ailleurs) 
que l'original pourrait en avoir un millier, mais il ne donne 
aucun motf de cette opinion et comment dater un texte qui 
se dit lui-même extrait d'ouvrages plus anciens{) qui sont 
inconnus? Notons au passage que la Mätañgalila est bien 
connue au Malabar et que les divers gajacästra donnent tous 
comme interlocuteur à Palakäpya le roi d’Añga (Bengale), 
Romapada ©. Notons encore que M. E. n'hésite pas (p. vi) à 
déclarer que « la M. L. est sans doute l’œuvre sanscrite la plus 
utile sur l'éléphantologie » et qu'il oppose (p. vin) son élégante 
brièveté à la verbosité du Hastyäyurveda: mais s’il est naturel 
de préférer l'étude d’un sommaire à celle d’un traité énorme, 
dans une science qu'on connaît à peine, il est injuste d’attri- 
buer une plus grande valeur au simple sommaire. L'Hastyayur- 
veda a des proportions considérables parce qu'il est surtout 
médical et que la médecine est la science du monde qui exige 
le plus de mots pour s'exprimer, parce que les données de la 
pratique y sont toujours innombrables. I n’en reste pas moins 
qu’il est à la M. L. ce que serait un traité complet d’hippo- 
logie à une plaquette sur le sport hippique. 

Le premier chapitre de la M. L. roule sur l'origine des 
éléphants, autrefois aériens) mais réduits par une malédic- 


@) Peut-être M. E. aurait-il pu rappeler l'opinion de Kalidäs Naäg (Les 
Thévries diplomatiques de l'Inde et l’Arthaçastra, Paris, 1923, p. h9-50), qui 
voit dans la M. L. une forme (tardive, à la vérité) d’un ancien hastisütra. 

® Romapäda n’est pas inconnu par ailleurs, comme l'annonce M. E. 
(p. 3). Le Rämäyana parle de lui pendant trois chapitres (1, m-x1) et le 
Bhägavata Puräna au chap. IX, xun; ainsi qu’en général tous les textes qui 
rapportent l'histoire de Rsyacrüga. 

G) Toute bizarre que soit cette histoire, elle n'est pas isolée dans 
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tion à la condition présente. Palakäpya est né lui-même d'une 
yaksi transformée en éléphante. Après l'exposé de ces histoires 
la M. L. définit les diverses «castes » d’éléphants 1). Le terme 
traduit par «caste» est Ju, mais peut-être vaudrait-il mieux 
traduire par «type naturel». — On ne dit pas, semble-t-il, 
d'un éléphant qu'il est «bhadra» ou «mandra», comme on 
dirait d’un homme qu'il est brahmane ou vaicya, mais comme 
nous dirions d’un cheval que c’est un cob ou un hunter. De fait 
la M. L. attribue à chaque jati une série de caractères phy- 
siques spécifiques. Suivent les noms divers des éléphants avec 
leurs étymologies indiennes (v. 31-34). Les chapitres 11 et 111 
décrivent les marques favorables et défavorables des éléphants. 
Dans l'introduction (p. 10) M. E. cite Sanderson (une des 
autorités modernes les plus importantes), lequel qualifie de 
«whimsical» certaines conditions requises par les Hindous 
pour un beau type d’éléphant; mais l'hippologie européenne 
contient d'aussi fortes bizarreries. Comment justifier scientifi- 
quement ce dicton des maquignons français : « (Cheval de trois 
(balzannes), cheval de roi; cheval de quatre, bon à abattre»? 
Après un chapitre de six stances sur les marques de longévité, 
les divers stages de la vie sont décrits soigneusement par la 
M. L., puis viennent les dimensions, les prix des éléphants et 
leurs «caractères de nature» (sattvalaksana). Ces derniers sont 
curieux. Les éléphants sont classés, en partie d’après les odeurs 
de leur corps, en deva, dänava, gandharva, yaksa, etc., en tout 
huit catégories, plus des catégories à la manière humaine 
(brahmanes, ksatriya, etc.) et les descriptions sont plutôt fan- 
tastiques comme le dit M. E. (p. 24); mais nous pouvons 
remarquer qu'une répartition de ce genre est assez usuelle 
dans l'Inde. Les diverses catégories d'êtres forment un cadre 


, ‘ . 17 . . , 
l'Inde. On connait celle des montagnes, autrefois aïlées, mais foudroyées par 


Indra (cf. par exemple Rämäyana, 5,1, 115-1 17, Harivamça, 12.600). 
Le Rämäyana (1, v1, 25) connait les noms de ces jäti. 
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tout fait de classification qui peut s'appliquer aussi bien aux 
éléphants qu'aux diverses sortes de mariage légal ou aux va- 
riétés de la possession démoniaque (par exemple chez Sucruta, 
Utiaratantra, éx'); 

Au chapitre 1x sont décrites les diverses sortes de mada (le 
liquide qui coule à certains moments des tempes des éléphants) 
et M. E. a essayé (p. 29-38) d’enquêter sur le sujet aussi bien 
chez les zoologistes modernes que dans les gajaçästra, mais la 
question ne paraît pas encore bien connue du point de vue 
scientifique. La capture des éléphants sauvages (chap. x} sur 
laquelle nous reviendrons à propos des témoignages grecs, est 
décrite dans ses divers procédés et M. E. a mis en parallèle 
les descriptions modernes (p. 16-22). La M. L. se termine 
enfin par l'exposé des soins et de la nourriture à donner aux 
éléphants selon les saisons ou en cas de maladie (chap. xr) et 
par la description des devoirs des cornacs (chap. xu). Le cha- 
pitre x1 est presque purement médical, il répond directement 
au contenu de l'Hastyäyurveda et du chapitre 287 de l’Agni 
Puräna, et, indirectement, à celui de toutes les samhita médi- 
cales, car (M.Z., p.136, etM.E., p.vnretix, le font très justement 
remarquer) la médecine des éléphants est calquée sur la méde- 
cine humaine. Il faut remarquer, à ce sujet, qu’elle n’est pas 
pour cela moins intéressante; chez nous aussi l'art vétérinaire 
emprunte ses principes généraux à la médecine, il n’en reste 
pas moins original dans l'application et dans le détail de la 
pathologie et de la thérapeutique. En fait, l'Ayurveda des élé- 
phants admet ia théorie physiopathologique fondamentale des 
trois «dosa», dont l'équilibre constitue la santé et dont les 
perturbations représentent la maladie, mais il présente, appa- 
remment, nombre de données d'expérience pratique parfai- 
tement appropriées au traitement des éléphants, et non pas 
empruntées simplement à la médecine humaine. Le chapitre 
médical de la M. L. contient un grand nombre de noms de 
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plantes. M. E. s’est servi pour les traduire des dictionnaires 
usuels (Bæthlingk, Nachträge de Schmitt, etc.) mais, Sans 
contester leur autorité en général, ils sont ici assez insuflisants. 
Les noms de plantes sont toujours difficiles à traduire, car ils 
désignent souvent à la fois plusieurs espèces différentes, mais, 
quand il s’agit de plantes médicinales, on peut, sachant quelle 
maladie doit être soignée, choisir la signification exacte entre 
plusieurs, à condition de s'aider des dictionnaires de matière 
médicale indigène qui mentionnent les propriétés des drogues!!). 
La traduction de M. KE. souffre du fait des dictionnaires un 
assez grand nombre d’inexactitudes ou d’hésitations. [est par 
ailleurs regrettable que M. E. n'ait pas relevé dans un index 
tous les noms de plantes rencontrés, cet index eût été utile à 
ceux qui s'occupent de botanique indienne et qui ont intérêt à 
savoir quelles sont les espèces citées dans les divers textes. Peu 
importent d’ailleurs ces remarques; M. E. a voulu servir l'india- 
nisme et non l'Ayurveda, et il y a fort bien réussi. Il à, en 
particulier, pu préciser ou déterminer le sens technique d’un 
bon nombre des mots de gajaçästra qui se sont glissés dans la 
littérature classique. Tel est le mot gericara (Cakuntala, III, 
st. 4) qui signifie bien étymologiquement «qui parcourt les 
montagnes», mais qualifie, en terme de gajaçästra, un type 
particulier d’éléphant et non un éléphant montagnard ou sau- 
vage. Tel est encore gambhüravedin®) qui désigne celui qui 
n'est sensible qu’à la piqüre profonde de l’aiguillon et non un 
éléphant particulièrement rétif. Les mots de ce genre et tous 
ceux qui présentent de l'intérêt sont relevés dans un excellent 
index qui termine l’ouvrage. 


® Des dictionnaires indigènes comme le Dhanvantariya® et le Räjanighantu 
sont très utiles, surtout dans l'édition Anand. S. S., n° 33, qui contient un 
index alphabétique. D'autre part Hoernle a fait une partie du travail de choix 
et son index du Bower manuscripl mérile toujours d'être consulté. 

‘0 La référence citée par M. E. est à Vikramacarita, 11, 23 le mot se ren- 
contre aussi Raghuvamca, IV, 39. 


482 


170 JANVIER-MARS 1933. 


Telle qu'elle paraît dans la M. L., la science des éléphants 
est un ensemble bien lié de théories établies et de données 
d'expérience qui ne sont pas sans valeur; elle donne en tout 
cas, l'impression d’une construction achevée, sinon parfaite. 
Malheureusement nous ne pouvons pas demander à l’Inde même 
depuis quelle époque elle se trouve ainsi constituée; les textes 
qui l’exposent ne sont pas datés; l’Arthaçästra, il est vrai, y 
fait allusion et son témoignage est ancien, mais c’est ici, 
comme toujours, la Grèce qui fournit le plus ancien indice 
chronologique. Depuis longtemps on utilise, d’ailleurs, les 
données des auteurs anciens sur les éléphants de l'Inde, et 
Lassen a réuni à ce sujet une ample documentation), mais au 
fur et à mesure que les gajaçästra seront mieux connus on 
découvrira l'intérêt de beaucoup d'indications encore inutilisées. 
I semble que dès maintenant, on puisse établir une concor- 
dance entre ce que les Grecs savaient de la médecine des élé- 
phants et ce que nous en apprennent la Mätañgalila, l'Hastyayur- 
veda et lAgnipuräna. 

Aristote ® déclare d'abord que les éléphants ne sont, à ce 
qu'il paraît, sujets à aucune maladie, si ce n’est aux flatuo- 
sités; plus loin toutefois), après avoir parlé de nouveau des 
flatuosités qui s’accompagnent de constipation et d'arrêt des 
urines, il rapporte qu'ils sont malades quand ils mangent de la 
terre, à moins de le faire constamment et qu'ils mangent 
même des pierres. Il dit ensuite que leur diarrhée se traite en 
leur donnant de l'eau chaude à boire et du foin imprégné de 
miel à manger; leur fatigue, avec des frictions de sel, huile et 
eau chaude sur les épaules; leurs douleurs d'épaules, en y 
appliquant de la viande de porc. Enfin un morceau de fer 
engagé dans leur corps peut en être expulsé en leur faisant 


0) Indische Altertumskunde, 2° édit., I, p. 354-367. 


2) Histoire des animaux, VIII, xxx (édit. Firmin Didot). 
() Jbid., xxvi. 
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boire de l'huile, ou, pour ceux qui n’en boivent pas, du vin 
de riz (olvos ëpbêns) cuit avec de l'huile. Et tout cela a grave- 
ment embarassé les critiques, l’un d’eux a été jusqu’à penser 
qu'oivos dpÜêns pourrait bien désigner une certaine racine; 
Barthélemy Saint-Hilaire voudrait bien prouver que le passage 
est corrompu ou, à tout le moins, qu’Aristote lui-même n’en 
croyait pas un mot. De fait on ne sait trop que penser de la terre 
qui rend malades les éléphants et des pierres qu'ils peuvent 
manger; mais toutes les autres indications, ou se retrouvent 
chez d’autres auteurs grecs, ou sont confirmées en partie par les 
gajacastra que nous possédons. Il ne semble pas qu'il y ait (du 
moins jusqu'à plus ample informé) une concordance exacte 
entre la thérapeutique qu’indique Aristote et celle des sources 
indiennes, mais le miel mêlé à la nourriture, le sel, l'huile 
pour onctions ou à boire, le vin de riz sont des prescriptions 
tout à fait banales dans les traités sanscrits. 

Plus intéressante, semble-t-il, est la comparaison d’un 
passage de Strabon avec les données indiennes. Strabon (XV, 1, 
43), écrivant d’après Mégasthènes (1), atteste nettement l'exis- 
tence d’une médecine des éléphants. Les ophtalmies seraient 
traitées par des lotions de lait de vache; la plupart des autres 
maladies, en donnant à boire aux éléphants du vin rouge (uéhas 
olvos); les blessures en leur donnant également à boire du 
beurre (fondu, car ce dernier fait sortir les fers (de dards); 
enfin les ulcères au moyen de chair de porc). Arrien donne 


() Plus exactement ces données ne sont pas rapportées nommément à 
Mégasthènes, mais elles paraissent dans un long passage sur les classes de la 
population indienne qui, lui, est bien emprunté à Mégasthènes. D'ailleurs Stra- 
bon a pu mélanger des renseignements de diverses sources, les éléphants 
élant assez connus depuis l'époque d’Alexandre , comme le prouvent en par- 
üiculier les connaissances qu'avait Aristote à leur sujet. 

® Strabon, XV. 1, 43 : ... æoÿvooot à xai duolaros. dxos dë mpôs 
OPlahpiar pèr Bécioy ydka mpoox}Autdpevoy, rois mheciorois dà rGv voonudror 6 
médas olvos aivduevos, rpañpaos dé mordy pèv Bourupoy (éÉdye yp Tà cidipsa), 
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les mêmes renseignements (Inde, XIV. 9) mais en omettant 
l'ingestion de beurre. Or, à l'exception de l'application de viande 
de porc sur les plaies dont je ne parviens pas à trouver men- 
tion, ces indications s'accordent bien avec celles des gajaçastra. 
Dans le chapitre 1, xvn de l'Hastyayurveda, chapitre qui traite 
des vingt maladies oculaires des éléphants (p. 138-151) le 
lait est prescrit, sauf omission dix-huit fois, sous les noms de 
kstra ou de payas, tantôt comme entrant dans la composition 
d’un collyre, tantôt pur, et ceci dans treize des vingt maladies 
décrites. Trois fois il s’agit de lait de chèvre. Le lait est encore 
mentionné comme collyre H. À., IV, xiv, 33 (lait de chèvre) 
et 41. L'ingestion de vin rouge ) dont parle Strabon se trouve 
remplacée dans les gajaçästra par celle de diverses préparations 
spiritueuses prasannä, surä, värum, etc., dont la prescription 
revient un nombre considérable de fois (par exemple M. L., 
XI, 32; Agni P.,:287, 0; H..A.,1xur, bots bas 
p-115,1. 17-18; p. 117, l. 10 et dernière ligne; II, xxxv, 


p.241, 1. 7 de la fin et cf. le paragraphe V du chapitre H. A., 


rà d'éhun capËiv üskus œupiäoi. Édit. Firmin Didot (C. Müller, F. Dübner), 
1853, p. 600-601. — Madvig ( cité in A. Tarpreu, Géographie de Strabon, 
trad., Paris, 1880, t. 1IL, p. 236, n. 1), voulant sans doute trouver un 
corrélatif à pév dans les mots suivants, proposait de lire après æorûs : 
... pèr (dxos), (ypioua dè) Boirupor... Tardieu l’a suivi et a compris qu'il 
s'agissait d’onctions de beurre. Quand même, d’ailleurs, ils auraient raison, 
le passage resterait tout aussi significatif pour le présent sujet, car les gaja- 
castra connaissent fort bien les onctions de beurre clarifié, non pas, ïl est 
vrai, pour faire sortir les fers de dards (par exemple M. L., X1,6, 34, 4h; 
Agni P., 287, 7: H. À, 1, x, p. 193, L 3 et 4; Il, xxxnr, p. 234,1. 19; 
et spécialement pour les plaies, tbid., II, 1, 193, 229, 23a, 236, 2h», 
246, 248, 250, etc.). Mais la correction de Madvig se trouve condamnée 
par les renseignements parallèles d’Aristote (voir ci-dessus), d'Elien (Hist. 
des animaux, Il, 18) et de Pline (Hist. nat., VIII, x) qui tous trois parlent 
d'huile (ce qui revient au même, étant donnée l’imprécision forcée des témoi- 
gnages grecs et latins en ces matières) à boire pour faire sortir les fers restés 
dans les plaies. 

& L'expression d'Aristote, oivos dpÜêns, correspond mieux à celle des 
gajacästra. 
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Î, xv1 qui traite de l’indisposition causée par un excès de spiri- 
tueux, madyavyäpat). Quant à l’ingestion de beurre, elle est 
représentée par celle de beurre clarifié (ghrta, sarpis) qui est 
couramment prescrite (cf. M. L., x1, 4, 24, 36; H. Àals 
xvi, p. 123, 1 8 et 11; d'autre part le chapitre H. A., [, xvr 
prévoit le cas d’indigestion de beurre clarifié). 

On pourrait négliger le témoignage vague de Diodore de 
Sicile (Bibliothèque historique, IT, xt, 3) qui semble attester 
l'existence d’une médecine des éléphants, mais celui d'Elien a 
le même intérêt que celui de Strabon. Chez Elien se retrouvent, 
outre la mention de l'expulsion des traits par l'huile (Histoire 
des Animaux, I, 18), celle du lait de vache dans les ophtal- 
mies, celle de la viande de porc sur les plaies, celle du vin 
donné à boire dans la plupart des maladies. Le traitement des 
blessures cst plus détaillé que dans Strabon. Elles doivent être 
baignées avec de l’eau tiède, puis ointes de beurre; si elles 
sont profondes, c’est alors qu'il faut calmer Finflammalion 
avec la viande de porc encore chaude et imprégnée de sang 
frais. Là encore il y a un rapprochement partiel avec les 
données des gajaçästra. La M. L. (XI, 45) prescrit elle aussi 
l'eau pour les plaies des éléphants; 1l est vrai qu’elle ne donne 
pas d’autre remède et affirme que celui-ci suffit généralement, 
mais en cela elle est contredite par l’Hastyäyurveda, qui résume 
ainsi le traitement des plaies : « [1 faut savoir que le traitement 
d’une plaie est triple, consiste en trois éléments : le détergeant, 
le cicatrisant, ainsi que celui qui rend la coloration |nor- 
male] »(, Les deux premiers correspondent assez bien au 
lavage détersif d'Elien, à ses onctions grasses et à l'essai de 
calmer l’inflammation. 


(1), , À., TL, 1, 100 : 


vranasyopakramo jñeyas trividhas trividhätmanah| 
codhanam ropanam caiva savarnakaranam tathä| | 
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Certains de ces rapprochements de données grecques el 
sanscrites peuvent être un peu vagues, il reste néanmoins qu'ils 
sont assez significatifs si on considère qu'ils portent pour la 
plupart non sur des détails infimes mais sur les principaux 
éléments de la thérapeutique. Le lait, le beurre, l'huile, le 
vin et accessoirement le miel, jouent un grand rôle dans l’Has- 
tyayurveda. La différence est surtout en ce que selon les 
Grecs ces substances sont employées pures et selon l'H. À. au 
contraire elles ne sont souvent que le véhicule de principes 
médicinaux plus actifs qui leur sont incorporés. Le beurre 
clarifié joue par exemple le rôle de la vaseline et de la lanoline 
dans la pharmacopée actuelle. Il en résulte que la médecine 
des éléphants apparaît dans les ouvrages grecs sous l'aspect de 
pratiques fort simples) et dans les gajaçästra au contraire, 
sous celui d’une thérapeutique fort riche. Les concordances 
trouvées ne garantissent donc en aucune façon qu'au temps de 
Mégasthènes, par exemple, la gajackitsa était constituée telle 
qu’elle apparaît dans les textes sanscrits. Ceux-ci sont assez 
tardifs probablement pour que la gajacikitsä ait pu se compl- 
quer singulièrement depuis le troisième siècle avant J.-C. De 
toute façon, 1l n’est guère permis de douter qu’une science des 
éléphants comprenant un art vétérinaire assez développé ait 
existé à cette époque. La description de la capture des éléphants 
telle que la font Strabon (XV, 1, ka) et Arrien (Inde, XIII), 
concorde fort exactement, comme on le sait depuis longtemps, 
avec les descriptions modernes? et, comme le montre la Ma- 


@) I n’est pas impossible toutefois, et il est même probable, que déjà 
du temps de Mégasthènes le beurre clarifié et l’huile subissaient parfois une 
préparation avant d’être appliqués comme remèdes. Si Strabon et les autres 
auteurs ne le disent pas, il est permis de supposer qu’un ambassadeur comme 
Mégasthènes n'a pas été initié de bien près aux pratiques des vétérinaires 
hindous et qu'il n’a rapporté que ce qu'il a pu voir en observateur attentif et 
exact, mais forcé de s’arrêler aux apparences. 

@ Voir Sanderson cité par M. E., p. 17 et suiv.; Mounor, Voyage dans les 
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tangahla, avec un au moins des types de chasse décrits par 
les gajacastra. C’est encore un témoignage du haut degré de 
développement où s'était élevée à date ancienne l’eéléphanto- 
logie » indienne. M. E. (p. x1), basant son calcul sur la date 
possible de l'Arthacastra, est loin d’exagérer en écrivant qu'elle 
s’est constituée certainement avant 300 A. D. et peut-être 
beaucoup plus anciennement. 

Une fois de plus, la Grèce prête à l'Inde un élément de 
chronologie; elle justifie l'antiquité d’une science indienne, 
mais, en retour, les données sanscriles justifient les textes 
d’Aristote, Strabon et Elien sur les éléphants, des soupçons 
que les critiques se sont laissés trop promptement dicter par 
le bon sens et par la syntaxe. 

J. Fizriozar. 


Royaumes de Siam, de Cambodge et de Laos. Paris, 1868, p. 258 et suiv., 
pour la comparaison avec les pratiques fort semblables des pays de civili- 
sation indienne. Cf. aussi Édouard-Gaurrier, Ceylan, Paris, 1853, p. 234 
(contient la bibliographie, ancienne mais détaillée). 
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LANGUES DE RELATIONS 
ET LANGUES DE CULTURE DANS L'INDE * 


Jean FILLIOZAT 


La multiplicité des langues littéraires et des parlers de l’Inde, 
la variété des familles auxquelles ils se rattachent, la complexité 
de leurs contacts avec les langues étrangères, la longueur de leur 
histoire et l’obscurité de celle-ci, ont toujours rendu difficile de 
se former une idée claire de leurs usages et de leurs rôles respec- 
tifs. Personne ne peut les posséder tous et bien rares sont ceux 
qui, comme notre si cher et tant regretté Jules Bloch, ont pu 
en acquérir une maîtrise générale. Du moins leurs travaux et les 
études particulières qui se poursuivent nous incitent-ils à tenter 
de nous former une représentation quelque peu ordonnée de leur 
masse énorme, si provisoire que doive être forcément une pareille 
représentation. 

C'est sous le rapport de la morphologie et de la sémantique 
que les langues indiennes ont surtout été étudiées, comparées 
et classées. Leur répartition en trois groupes principaux : indo- 
aryen, dravidien et munda, est parfaitement établie. Leurs emplois 
sont souvent évidents. Une infinité de langages indiens sont des 
parlers strictement locaux, appartenant à un groupe humain 
isolé et sans littérature. D’autres, avec ou sans tradition écrite, 
sont propres à un groupe social fermé, à une caste, d’autres encore 
sont des jargons techniques d’écoles. Mais l’usage réel des grandes 
langues littéraires au cours des âges n’est pas encore parfaitement 
déterminé à nos yeux. Nous voyons bien que le pâli, par exemple, 
est la langue canonique du bouddhisme de Ceylan, de la Birmanie, 
de la Thaïlande, du Laos et du Cambodge, mais nous sommes 


* Conférence prononcée le 20 mars 1954 à l’Institut de linguistique. 
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loin de pouvoir fixer les limites de ses emplois anciens extraca- 
noniques, plus loin encore de discerner ses rapports avec les autres 
langues bouddhiques et nous n'avons encore que des hypothèses 
sur ses origines et sa formation. Admirablement pénétré et analysé 
dans sa structure, ses états et sa tradition grammaticale par 
des savants tels que M. Helmer Smith, il nous reste, faute de 
données historiques suffisantes, mal connu dans sa vie littéraire 
et religieuse et surtout dans son emploi oral au sein des cercles 
religieux. Le sanskrit lui-même, le sanskrit qui pourtant domine 
toute la culture générale de l’Inde et des pays étrangers où elle 
a fleuri, qui nous est connu par une des plus riches et des plus 
longues traditions littéraires du monde, qui, enfin, a été le plus 
complètement étudié en quelque deux siècles d'efforts, nous pose 
encore des problèmes bien obscurs quant à l’histoire de ses emplois 
à travers les sociétés de l’Inde et du monde indien. Il en est de 
même, à plus forte raison, de la plupart des langues moyen-in- 
diennes, des prâkrits, ainsi que du tamoul, qui culmine parmi 
les langues dravidiennes, sans parler des langues dites “ modernes ” 
ou “ vernaculaires ” dont les origines médiévales et l’histoire 
nous restent bien plus confuses que les appartenances et les struc- 
tures. Il ne saurait donc être superflu de chercher à dégager de 
la masse des données quelques traits des rôles joués par les prin- 
cipales langues de l’Inde dans la vie et dans l’expansion culturelle 
des sociétés de ce pays. 


De la première ou des premières langues écrites dont l’exis- 
tence soit attestée dans l’Inde nous ne savons rien. Les déchif- 
frements proposés des sceaux de la civilisation de l’Indus, du 
IIIe millénaire avant notre ère au milieu environ du second, sont 
contradictoires et arbitraires. Mais les fortifications exhumées 
à Harrapa semblent bien être celles mêmes qui sont mentionnées 
dans le premier document indien intelligible que nous connais- 
sions, le Rgveda. Les hymnes du Rgveda font en effet allusion 
à la prise de villes fortes des autochtones. Les clans indo-aryens 
qui sont les auteurs de ces hymnes et qui envahissaient le pays 
ont donc trouvé là une civilisation connaissant l’écriture et maté- 
riellement très avancée. Leur invasion et la composition consé- 
cutive au moins d’un premier noyau de la collection d’hymnes 
que constitue le Rgveda se placent vraisemblablement vers le 
milieu du [Ie millénaire. A partir de là, les textes se multiplient, 
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en sanskrit védique d’abord, brahmanique ensuite, malheureu- 
sement sans chronologie fixée. Nous ne pouvons que les classer 
d’après l'étagement probable des états distincts de la morphologie 


et de la stylistique, ou encore — critère plus subjectif — des 
idées qu'ils contiennent, ou enfin — critère plus objectif cette 
fois — d'après les indications trop rares qu’ils donnent sur la 


propagation du brahmanisme vers l’est ; les textes dont l’horizon 
géographique est limité au nord-ouest, porte d'arrivée de l’inva- 
sion, devant être plus anciens que ceux dont l'horizon atteint 
les régions orientales. 


Toute cette littérature, hymnes, conjurations, formules et 
chants liturgiques, spéculations rituelles, cosmologiques, physio- 
logiques et psychologiques, volontiers présentées par énigmes 
ou par équations verbales, est fort élaborée et savante, tant en 
prose qu'en poésie. Elle présente, en dépit de maintes traces de 
préoccupations profanes, un caractère hiératique accusé. Elle 
a été perpétuée par des procédés pédagogiques perfectionnés de 
mémorisation. Elle a finalement élaboré et garanti sa tradition 
linguistique par un grand travail de fixation grammaticale, très 
avancé probablement dès le rv® siècle avant J.-C., avec Pânini, 
le plus grand mais non le premier des grammairiens anciens. 
Dans ces conditions, elle apparaît comme essentiellement savante 
et technique. Sa langue devenant le sanskrit classique, ne se 
présente donc pas comme une langue populaire vivante, mais 
bien comme l'instrument d’expression d’un milieu religieux et 
érudit. Les quelques traces, qu’on rencontre déjà dans les textes 
les plus anciens, d’une évolution linguistique qui aboutira à créer 
le moyen indien, à côté du sanskrit, vieil-indien, donnent à penser 
que ce sanskrit a admis exceptionnellement les produits de cette 
évolution qui avait lieu parallèlement à sa propre conservation. 
Dans un article tout récent !, M. Renou vient de souligner que 
la poésie du Rgveda, sans être le fruit d’une rhétorique consciente, 
est dominée par tout un monde de corrélations sans cesse établies 
de l’ordre rituel à l’ordre cosmique, et présentées sous formes 
d’énigmes, de paradoxes, de contrastes, d’allusions et de sug- 
gestions, qui varient à l'infini l’évocation de thèmes fixés. Dans 


1 Sur les traits linguistiques généraux de la poésie du Veda, Silver Jubilee 
Volume of the Zinbun-Kagaku-Kenkyusyo Kyoto University, Kyoto, 
1954, pp. 309-316. 
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ces conditions, l'expression violente parfois les ressources natu- 
relles de la langue, et celle-ci, de très bonne heure, sans être volon- 
tairement artificielle, tout en puisant assurément des éléments 
dans l'usage vivant, s’est forcément défendue contre l'influence 
du parler usuel et s’est d'autant mieux maintenue, fixée hiéra- 
tiquement, comme la langue d’une culture de clercs. 

Les textes védiques fondamentaux, et même la littérature 
secondaire qui en dépendait, étant réservés aux castes des deux- 
fois-nés, c’est-à-dire de ceux qui recevaient par sacrement ini- 
tiatoire comme une seconde naissance, la langue védique et brah- 
manique n’a pas été un instrument populaire de relations géné- 
rales. La langue classique normalisée par les grammairiens, ne 
l’a pas, à l’origine, été davantage. 

Il ne faudrait cependant pas croire que le sanskrit a pu n’être 
qu’une sorte de langage de confrérie fermée. Tandis que son emploi 
était limité d’un côté par son caractère de langue de culture tech- 
nique, il était, d’un autre côté, largement extensif, par le succès 
même de cette culture. Celle-ci s’est répandue à travers toute 
l'Inde, chez des peuples primitivement étrangers à ceux où elle 
était née, restant réservée à certaines catégories sociales mais 
non à une race humaine déterminée ou à une lignée exclusive. 
En effet, il faut nous rendre aujourd’hui à l’évidence, et réviser 
la théorie d’un exclusivisme raciste absolu des brâhmanes. Pour 
qu'il s’en trouve ayant la même science, la même langue véhi- 
culaire de l'instruction et la même orthodoxie dans les diverses 
régions différemment peuplées de l’Inde, il faut bien que la culture 
brahmanique ait été propagée d’un milieu originel en des milieux 
étrangers. 

La théorie de l'appartenance absolue et incommunicable du 
savoir védique et brahmanique à la caste des brâhmanes où on 
ne peut entrer que par la naissance, n’est pas une invention des 
indianistes européens du xix°"® siècle qui se sont contentés de 
lui faire une fortune. Elle est fournie par le brahmanisme lui- 
même, mais il ne s'ensuit pas qu'elle soit pleinement et histori- 
quement vraie. Or, elle ne peut l’être puisqu'elle rendrait incom- 
préhensible la diffusion historique du brahmanisme. 

Elle ne remonte d’ailleurs pas aux origines védiques car, si 
le système des quatre classes — celles des brâhmanes, des sei- 
gneurs, des cultivateurs et des serviteurs — apparaît bien dans 
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le Rgveda, c'est seulement dans la partie de ce recueil qu’on s’ac- 
corde à juger la plus tardive. Même là, il répond davantage à 
une division fonctionnelle de la société — division aux antécédents 
indo-européens — qu’à une différenciation selon des origines 
raciales spécifiques. C’est en effet du même homme cosmique que 
sont issus, d’après l'hymne X, 90 du Rgveda, les quatre classes, 
quoique de parties différentes de son corps. Les adversaires indiens 
de la caste ne se sont pas fait faute de le relever dès l’antiquité. 
Lorsque le Divyävadäna bouddhique met en scène un roi de basse 
caste qui demande à un brâhmane indigné la main de sa fille 
pour son propre fils, l'absence de différences entre les hommes 
issus de Brahman, cet être cosmique, est un des arguments qu’il 
met dans la bouche de ce roi plaidant l’unité de l’espèce humaine 
et faisant par ailleurs étalage d’une science brahmanique complète t. 


La suprématie, et même la divinité des brâhmanes a bien été 
proclamée de bonne heure (Maïträyanisamhita, I, 4, 6), mais ce 
sont surtout les théoriciens de l’Ordre universel cosmique et social, 
le dharma, en particulier l’auteur des Lois dites “ de Manu ”, qui 
les ont posées en idéal absolu et ce sont surtout les indianistes 
européens du xixème siècle, s’autorisant de Manu et des brahma- 
nistes stricts de sa tradition, qui ont réservé idéalement le sanskrit 
et la culture brahmanique à la caste des brâähmanes considérée 
comme la plus pure descendance de la race aryenne. Ils ont relevé 
que varna, qui désigne dans le Rgveda ? les deux catégories des 
“ nobles ” (arya) et des “ esclaves ” (daäsa), et plus tard les quatre 
castes fondamentales, veut dire au sens propre “ couleur ”. Aux 
arya correspond le blanc, aux däsa le noir, aux quatre castes 
fondamentales le blanc pour les brâhmanes, le rouge pour les 
seigneurs, le jaune pour les paysans et le noir pour les serviteurs. 
Ils ont supposé que ces teintes opposaient l’âryen de race blanche 
aux autochtones de couleur. Le rouge faisait bien difficulté, mais 
pouvait être la couleur du sang attribuée aux guerriers. Dès lors, 
l’exclusivisme de la caste brahmanique se serait expliqué comme 
une mesure de préservation raciale. Restait, pour rendre compte 
du fait qu’abondent les brâähmanes anâryens, dravidiens en parti- 
culier, qui ne sont pas les moins instruits de tous en sanskrit et 


1 Sardülakarnävadäna dans Divyävadäna, Ed. Cowell-Neil, p. 626. 
2 RVE AL L2 ASELNITIS 234,59; 
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culture brahmanique, à se rallier à la théorie de Manu, qui invoque 
le relâchement des principes et le mélange désastreux des castes. 
Mais Manu et ses pareils sont des théoriciens dont le système 
n’est pas fondé sur une considération historique des faits. Quant 
aux couleurs, le blanc et le noir du Rgveda peuvent, certes, se 
rapporter aux différences de teint des envahisseurs aryens et des 
autochtones, mais Bergaigne a signalé il y a longtemps qu’ils 
rappelaient aussi les amis lumineux du dieu Indra et les démons 
antagonistes !, Les quatre couleurs, elles, se rapportent à des 
différences de fonctions bien plus que de race. Le canonique Digha- 
nikäya bouddhique met en scène le Buddha montrant à ses dis- 
ciples un groupe de princes dont les vêtements et le teint sont 
des quatre couleurs et dit qu’ainsi ils représentent parfaitement 
les dieux ?. Il n’y a pas de races distinctes parmi ces princes ou 
parmi les dieux, leurs couleurs ne traduisent donc que les diffé- 
rences d'états et les deux groupes des dieux et des princes figurent 
la société humaine entière, divisée en classes complémentaires 
et non en races adverses ou métissées. 

Tout ceci nous importe parce que, si le sanskrit et la culture 
brahmanique n’ont pas été réservés dès l’origine à des clans raciaux 
fermés, nous pouvons bien mieux comprendre leur diffusion. 
Les données anciennes, d’ailleurs, nous confirment que l’exclu- 
sivisme n’a pas toujours été tel que l'aurait voulu Manu. La 
Chändogya-upanisad (IV, 4) nous montre un maître brahmanique 
accueillant comme un brâhmane un enfant de père inconnu mais 
dont seulement la franchise garantit la pureté. Souvent, dans 
les vieilles Upanisad, un homme de la classe princière en remontre 
en savoir à des brâhmanes et Manu lui-même avoue que des non- 
brâhmanes pouvaient connaître le Veda et qu'ils l’enseignaient, 
car il déclare qu’en temps de malheur l’étude sous un non-brâh- 
mane est indiquée (II, 241). Le “ temps de malheur ”, apatkala, 
c'est le temps réel, c’est l’âge funeste du monde où se profane 
le sanskrit. 

Le sanskrit de culture religieuse et savante n’a donc pas laissé 
d'être communiqué en dehors de la descendance d’un groupe 
privilégié. Au contraire, instruites dans la science sanskrite, des 


1 Religion védique, t. II, 213. 
2 Mahäparinibbänasutta A Dighanikâya, éd. PTS, t. IL, p. 
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lignées anâryennes ou à très faible apport de sang brahmanique 
ont accédé partout, même en pays dravidien, au rang brahma- 
nique. Il est alors inévitable qu'il ait servi de langue de relations 
entre groupes étrangers ainsi brahmanisés. Sa fixation par les 
grammairiens et son enseignement régulier l’ont constitué en 
langue classique, dès lors plus aisément communicable que tout 
autre, en dépit de la richesse de formes et de vocabulaire qui 
le rend difficile à maïtriser entièrement. Il a donc été une langue 
de clercs, mais de clercs nombreux et possesseurs d’une culture 
à diffusion étendue. 

Nous avons des exemples, au moins approximatifs, du sanskrit 
parlé dans l’antiquité. L'absence de discours indirect en sanskrit 
nous vaut dans les textes d'innombrables specimens de discours 
directs. Sans doute ces derniers ne reproduisent-ils pas nécessai- 
rement des paroles effectivement prononcées, mais il ne s’agit 
nullement, la plupart du temps, de discours recherchés ou pédants, 
morceaux de rhétorique comme un Quinte-Curce en attribue à 
ses héros. Il existe, dans les Upanisad surtout, une prose sanskrite 
de dialogue, simple et familière, qui donne au moins une idée 
d’un sanskrit usuel, dégagé d’hiératisme et de technicité, sanskrit 
de conversation à côté du sanskrit de poèmes et de traités. 


Dans l’usage populaire le sanskrit était remplacé par des dia- 
lectes moyen-indiens, linguistiquement évolués d’une manière 
naturelle pendant qu'il se fixait et se normalisait. On l’a constaté 
depuis plus d’un siècle par les inscriptions, qui commencent au 
1ème siècle avant J.-C., et par les textes canoniques bouddhiques 
et jainas, qui reposent sur une tradition linguistique remontant 
au vème siècle. Ces inscriptions et ces textes sont en moyen-indien 
et non en sanskrit. Les langues des textes canoniques en question 
se présentent aujourd’hui à nous comme normalisées et ces textes 
sont d’une rédaction qui se voulait fidèle, mais qui est postérieure 
à l’époque des prédications qu'ils rapportent; ils témoignent 
néanmoins de l’emploi dans l'usage général, dès le vème siècle 
avant J.-C., de dialectes moven-indiens au lieu du sanskrit. Quant 
aux inscriptions d’Asoka, elles sont datées du milieu du rrième 
siècle, et leur langue se montre divisée en dialectes locaux, les 
mêmes édits promulgués en diverses régions étant de rédactions 
un peu différentes du point de vue des formes et de l'orthographe. 
Ces dialectes représentent évidemment au moins des approches 
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des parlers usuels d’alors, dont certains commençaient sûrement 
déjà à se former une littérature en conservant les traditions d’en- 
seignement bouddhique ou jaina qui préparaient les canons. 
D'un autre côté, rien ne prouve que des textes scientifiques aient 
été alors composés en ces dialectes. Il est probable qu’ils l’étaient 
uniquement en sanskrit, l’astronomie étant développée en rapport 
avec le rituel brahmanique à visées cosmiques et la physiologie 
étant aussi en rapport avec la spéculation sur le cosmos et sur 
l’homme. 

Le sanskrit était donc langue de culture savante et de propa- 
gation culturelle générale. Les moyen-indiens étaient des dialectes 
de relations courantes et, pour une part, tendaient ainsi à devenir 
des langues de cultures religieuses. Le sanskrit, régulièrement 
décrit par les grammairiens, était bien la langue “ parfaite ” 
— c’est le sens de samskrta — les moyen-indiens étaient bien 
les langues “ naturelles ”, präkrta, les prâkrits. 

Cette répartition des emplois linguistiques doit remonter encore 
bien au delà du vème siècle avant J.-C., car les prâkrits en les- 
quels ont été faites les prédications du bouddhisme et du jai- 
nisme, n’ont pu être utilisés pour ces prédications que comme 
langues déjà usuelles. Elle reste valable jusqu'aux alentours des 
débuts de l’ère chrétienne, époque où le sanskrit s’est progres- 
sivement sécularisé et où, tout en continuant son expansion sa- 
vante, il s’est développé, comme nous allons le voir, en instrument 
d'échanges à travers l’Inde et au dehors. 

Cette situation est clairement établie en gros et nous avons 
en outre des indices qui nous permettent de préciser quelques 
particularités des emplois du sanskrit et des prâkrits dans les 
siècles avant l’ère chrétienne. 

Ce sont, bien entendu, les präkrits surtout qu’entendaient 
parler les étrangers venus dans le pays. Les Grecs nous le laissent 
voir, qui ont noté et conservé un certain nombre de mots et de 
noms indiens. Ces mots, toutefois, ne sont pas tous significatifs. 
Beaucoup sont défigurés dans la tradition manuscrite, d’autres 
ont subi des transformations en venant aux Grecs par les Ira- 
niens, un bon nombre sont communs au sanskrit et aux prâkrits, 
mais un nombre appréciable encore sont nettement prâkrits ou 
partiellement prâkrits. C’est ainsi que sont prâkrits le nom de 
la ville de Kaonämu:0: — pk. Kassapapura et non skr. Kaéya- 
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papura (Hécatée fr. 179 M, mauvaise variante ©ru-0: dans Héro- 
dote III, 102), celui de l’'Himâlaya, 'Huwôd, ’Huwd:<, correspondant 
au thème skr. Himavant > haimavata, mais sous forme prâkrite, 
avec passage de ai > e et de ava > o et sonorisation du f inter- 
vocalique, tandis que ‘luxos paraît répondre au nominatif skr. 
Himavä. *Epavw6c:; représente un pkr. Hirannabahu et non le 
skr. Hiranyabahu. Le nom du sucre, séxyuo ou séxyapoy, est le 
moyen-indien sakkara et non le skr. sarkarä, etc. Parmi les noms 
ou mots à forme mi-sanskrite mi-prâkrite on peut citer, par exemple 
uaxa6aboov, représentant skr. famälapättra, avec perte de la pre- 
mière syllabe, et non pkr. famälapatta, mais où la labiale inter- 
vocalique a subi une sonorisation prâkrite. Aussi [aAl6cbo4, nom 
de la capitale de l'empire Maurya, qui est chez Asoka, maïtre 
de cette capitale, Pâtalipula, sans sonorisation des intervoca- 
liques, mais en skr. Pâtaliputra. 


La finale 65: suppose que la forme de base était sanskrite, 
ou prâkrite du nord-ouest, région où une partie des r intérieurs 
de groupes syllabiques est conservée, comme le montrent les rédac- 
tions du nord-ouest des édits d’Asoka. Elle suppose aussi un 
intermédiaire iranien — mais non perse — car on a régulièrement 
en avestique ra en regard dans skr. fra (Mibra/Mitra, pubra/ 
putra). Le nom a donc été recueilli en grec sur le chemin de la 
ville en question et non sur place. Il a par la sonorisation du 
p intervocalique, un aspect de prâkritisation plus avancée que 
le prâkrit Péätaliputa, s’il est plus sanskrit par la terminaison. 
On pourrait même penser que la première partie du composé, 
ra, résulte d’une prâkritisation extrême (skr. patali > pkr. 
*pädali > *paali > *pali s’il ne s'agissait là d’un processus rela- 
tivement tardif et s’il n’était plus naturel de supposer la simple 
chute d’une syllabe. Des formes sanskrites et prâkrites des mêmes 
mots sont parfois connues simultanément des Grecs, comme 
dans les cas de Yauavaot, lapuavzt, Toauva, qui correspondent 
à pkr. samana et skr. $ramana. Ce sont des prâkrits que les Grecs 
avaient le plus souvent l’occasion d’entendre, mais des prâkrits 
conservant des formes sanskrites et des mots sanskrits. C’est en 
prâkrit que saluait le gymnosophiste Kalanos, qui s'était attaché 
à la suite d'Alexandre. 

Le nom qui lui est donné par les Grecs s'explique en effet aisé- 
ment comme la simple transcription de kalanam, forme des ins- 
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criptions d'Asoka au nord-ouest, mot qui veut dire “ bien ” et 
servait pour dire “bonjour”. Le correspondant sanskrit est 
kalyäna(m ). 

Langues vivantes largement répandues, les prâkrits, dès le 
rrème siècle avant J.-C. étaient déjà dans une certaine mesure 
différenciés comme le montrent les versions régionales diverses 
des édits d’Asoka, lesquelles restaient à certains égards plus proches 
du sanskrit dans le nord-ouest qu'ailleurs. D’autre part, le pâli 
s’est formé comme langue canonique de la secte bouddhique du 
Theraväda à Ceylan, mais à côté des langages usuels de l’île. 

Ses origines premières sont encore obscures. On admet géné- 
ralement qu'il repose sur un dialecte moyen-indien de l’ouest bien 
que son nom traditionnel soit mägadhi. Il diffère en effet de la 
mägadhi littéraire décrite par les grammariens et aussi de la langue 
des inscriptions d’Asoka trouvées en territoire magadhien, dans 
l'Inde de l’est, et ses caractères linguistiques le rattachent plutôt 
à l’ouest. Selon la tradition qui l'appelle mägadhi, il a été intro- 
duit à Ceylan sous Asoka au milieu du rite siècle avant J.-C. 
et ceci suflit, en fin de compte, à justifier sa dénomination car 
Asoka, quoique régnant sur la plus grande partie de la péninsule 
indienne, avait pour titre celui de “roi magadhien ”. Le pâli 
peut donc être dit “ magadhien ”, non pas en raison de sa pro- 
venance linguistique, mais comme apport du royaume “ maga- 
dhien ”. Il avait été précédé à Ceylan par un autre dialecte moyen 
indien qui est connu par des inscriptions dès avant l’ère chré- 
tienne et qui a évolué de façon à aboutir au singhalais moderne, 
en subissant diverses influences, notamment l'influence dravi- 
dienne du tamoul, importé de l’Inde du sud par des invasions 
multiples, et une influence secondaire du sanskrit. 


À Ceylan, le pâli a vécu comme la langue religieuse en laquelle 
s'est fixé le canon bouddhique de la secte du Theraväda, et qui 
s'est fixée elle-même et normalisée par le travail des grammai- 
riens depuis les premiers siècles de l’ère chrétienne. La propa- 
gation ultérieure du canon en question vers l’Indochine — pays 
Mon, pays Khmer et pays Thai — a constitué en outre le pâli 
en langue de relations de ces pays entre eux et avec Ceylan. Il 
était en effet la seule langue commune à tous ces pays comme 
le latin d'église a été longtemps la langue des relations intellec- 
tuelles, voire parfois matérielles, entre les peuples européens. 
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Aujourd’hui encore les moines birmans, thailandais, laotiens, 
cambodgiens et singhalais recourent volontiers au pâli pour s’en- 
tendre mutuellement. Le travail de fixation grammaticale du 
pâli a été poussé spécialement en Birmanie au xrrème siècle par 
Aggavamsa et a influé sur la normalisation générale du canon 
tel qu’il se présente actuellement. Mais, d’abord semble-t-il en 
pays Thai, Siamois et Laotien, puis dans l’ensemble de la pénin- 
sule indochinoise, birmane et cambodgienne, s’est développée 
une forme grammaticalement particulière du pâli, étudiée succes- 
sivement par M. Cœdès, M. Martini et Melle Terral, forme ayant 
donné existence à une petite littérature qui lui est propre. Ce 
pâli est fautif par rapport à celui du canon normalisé, mais régu- 
lier dans ses divergences et a donc constitué un temps une ma- 
nière de langue classique spéciale dans un milieu des bouddhistes 
d’Indochine. Il à été finalement supplanté par le pâli canonique, 
langue de religion principalement mais d'échanges aussi à travers 
Ceylan, la Birmanie, la Thaïlande, le Laos et le Cambodge. 

Un autre moyen indien, l’ardhamägadhi, a eu, comme langue 
religieuse, un destin semblable à celui du pâli, car il a été la langue 
des livres canoniques d’une des branches de la religion jaina 
parallèle au bouddhisme. Mais l’absence d'expansion étendue 
de la religion jaina l’a empêché d’assumer un rôle analogue de 
langue des relations extérieures. 

Le sanskrit, au contraire, plus largement que le pâli et que 
toute autre langue indienne a assumé au cours de l’histoire un 
tel rôle et s’est en outre trouvé être, de longs siècles durant, la 
langue principale des relations entre les diverses régions de l’Inde 
elle-même. 


Au cours de cette histoire, dès les premiers siècles de l’ère chré- 
tienne, les textes et surtout les inscriptions, mieux datées en 
général que les textes, nous montrent d’abord un développement 
considérable de l’emploi courant d’un sanskrit mêlé de formes 
moyen-indiennes, puis, très vite, d’un emploi, courant également 
dans les usages profanes de chancellerie ou de littérature, d’un 
sanskrit classique correct, conforme aux règles des grammairiens 
et bientôt propagé à travers les pays étrangers sous influence 
indienne. 

Le changement est frappant dans l’épigraphie, d’abord tota- 
lement prâkrite, puis mixte, puis sanskrite, comme dans de nom- 
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breux textes littéraires relevant spécialement du bouddhisme 
et qui manifestent une sanskritisation progressive. 

Dans l’épigraphie apparaissent autour de l’ère chrétienne dans 
le nord et l’ouest des formes sanskritisantes au milieu des ins- 
criptions jusqu'alors entièrement moyen-indiennes comme du 
temps d’Asoka. Dans le sud et à Ceylan l’épigraphie reste plus 
longtemps moyen-indienne. Elle le demeure même jusqu'aux 
iv-vème siècles chez les dynastes Pallava du sud, avant de devenir 
sanskrite. Déjà avant l’ère chrétienne la numismatique du nord 
révèle des formations mi-prâkrites mi-sanskrites dans les noms 
propres tels que Bahasatimitra, où Bahasati- est prâkrit (skr. 
Brhaspati) et -mitra sanskrit, en regard de Bahasatimita entie- 
rement prâkrit. 


Au début d’une inscription prâkrite de Usavadâta à Karle, 
du commencement du rime siècle de l’ère chrétienne, correspond 
un début semblable mais en sanskrit dans une autre inscription 
du même prince à Nasik (éd. Senart, n° 10, Epigraphia Indica, 
vol. 8). C’est là le signe d’un commencement d'utilisation du 
sanskrit dans des documents officiels encore rédigés à l’époque 
la plupart du temps en moyen-indien courant. 

En 150, dans la fameuse inscription de Rudradâman à Junä- 
gadh, le sanskrit apparaît seul et il s’agit du sanskrit dans sa 
forme désormais classique et même littéraire, telle qu’elle restera 
enseignée dans la tradition scolaire. 


Or Usavadâta et Rudradâman ne sont pas des princes purement 
indiens mais des “ satrapes ”, des dynastes à l’iranienne, et qui 
ne sauraient avoir été les champions d’un mouvement sanskri- 
tisant à motifs brahmanistes traditionalistes. Si ces demi-étran- 
gers ont adopté d’abord partiellement, puis totalement, le sanskrit 
pour proclamer leurs décisions officielles, ce n’est pas par ortho- 
doxie brahmanique, mais pour s'adapter à l’attente des peuples 
qu'ils gouvernaient. Ils ne sont pas les créateurs mais les témoins 
de la vogue croissante du sanskrit et d’un sanskrit qui était de 
moins en moins le langage spécial d’un groupe religieux, d’un 
sanskrit qui se sécularisait, comme va nous le confirmer son usage 
dans les textes. Sans doute Rudradâman a-t-il voulu flatter les 
brâhmanes — il souligne que les travaux de réfection d’une digue 
qu'il a fait faire ont eu pour but de donner aux vaches et aux 
brâähmanes mille années de bonheur ainsi que de faire prospérer 
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le Bon Ordre — mais il n’a précisément pu proclamer cela en 
sanskrit que s’il n’y avait point aux yeux des brâhmanes sacri- 
lège à employer cette langue, que si déjà son usage profane était 
admis et attendu. 

C'est dans l’ouest, comme aussi au Kaçmir, ainsi que nous le 
montreront les textes, que cet usage du sanskrit s’est d’abord 
manifesté nettement et tout le nord l’a bientôt adopté ; il a triom- 
phé dès le rvème siècle dans l'Empire Gupta. Au sud, le prâkrit 
a plus longtemps résisté dans les inscriptions, mais en finissant 
par perdre du terrain et par céder la place. L’épigraphie des Väkä- 
taka du Berar au sud de la chaîne du Vindhya commence au 
au v°®e siècle par une inscription mi en sanskrit mi en prâkrit 
sanskritisé. L’épigraphie des Pallava, plus au sud encore, dans 
la région de l’actuelle Madras, d’abord prâkrite devient entiè- 
rement sanskrite au milieu du rvème siècle. 

Hors de l’Inde, en Indochine, le langage de l’épigraphie d’ori- 
gine indienne est le sanskrit et nous est attesté depuis l'inscription 
de Vo-canh sur la côte du Campa, sans trace d’une influence anté- 
rieure d’une épigraphie prâkrite. 

Les textes littéraires attestent de leur côté dès avant l'ère 
chrétienne et surtout dès les premiers siècles de cette ère, à la 
fois un élargissement de l’emploi du sanskrit, sa sécularisation 
et la tendance à fixer et à diffuser par un enseignement très répandu 
sa forme classique. En même temps, se manifeste littérairement 
un effort continu de sanskritisation de dialectes moyen-indiens. 

Les littératures épique et gnomique, à l’usage de cercles beau- 
coup plus étendus que ceux du brahmanisme orthodoxe, s’éla- 
borent en sanskrit dès avant l’ère chrétienne. Les textes scienti- 
fique s’élaborent eux aussi en manuels sanskrits. Les littératures 
lyrique et dramatique, les poèmes biographiques, le genre épis- 
tolaire se développent en sanskrit peu après l’ère chrétienne et 
l’activité des grammairiens s’accroît sans cesse. Tout cela se pro- 
duit dans l’ouest et le nord-ouest d’une façon particulièrement 
active et il est probable qu’en,ces régions souvent envahies, ou 
au moins en contacts avec l’étranger, une certaine réaction indienne 
en face des influences extérieures favorise, indépendamment de 
toute renaissance brahmanique orthodoxe, l’emploi du sanskrit 
comme étant la langue la plus prestigieuse du pays. Mais une 
raison de commodité a sûrement été encore plus importante. 
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Les langues “ naturelles ”, les prâkrits, évoluant spontanément 
se différenciaient localement toujours davantage, se multipliaient 
ainsi en formes divergentes et devenaient de plus en plus im- 
propres aux relations de province à province et aux communi- 
cations avec les étrangers. La langue “ parfaite ”, le sanskrit, 
était seule un instrument commun de relations. Bien que non 
comprise par tous, elle pouvait du moins l'être partout sous la 
même forme répandue par l’enseignement. 

Aujourd’hui encore le sanskrit est la seule langue indienne 
qui soit réellement commune à toutes les provinces de l'Inde, 
car, si son emploi est toujours très limité, il est du moins tradi- 
tionnellement maintenu et quelquefois développé par des groupes 
locaux stables répartis dans tout le pays. Le hindi, quoique devenu 
langue officielle et quoique parlé par le groupe de population le 
plus nombreux de l’Inde, n’a ni son uniformité ni son omnipré- 
sence. Dans les provinces mêmes dont il est la langue usuelle, 
il revêt des formes légèrement différentes entre elles et, dans 
les provinces des autres domaines linguistiques, il ne présente 
aucun emploi habituel dans des groupes établis de longue date. 
Les lettrés traditionnels de toute l'Inde cultivent au contraire 
le sanskrit, quelle que soit leur langue maternelle, indo-aryenne 
ou dravidienne. 


Comme langue de relations courantes de province à province 
et avec l'étranger, le sanskrit a certainement joué le rôle qu’as- 
sumait le persan aux Indes avant l’établissement des Anglais, 
rôle qu’assume aujourd'hui précisément l’anglais et que pourra 
assumer à son tour le hindi, s’il devient effectivement langue 
d'administration et de culture générale. 

Le persan, en effet, par son prestige de langue de culture à la 
fois religieuse, littéraire et scientifique, a été la langue officielle 
de la domination musulmane mogole dans la plus grande partie 
de la péninsule sur laquelle s’étendait cette domination. Il est 
devenu de ce fait une langue commune à toute l’Inde quoique 
connue seulement d’une minorité. Son influence a même modifié 
le hindi en usage dans les grands centres de l’Empire mogol pour 
constituer l’hindoustani ou plus précisément l’urdu dont la mor- 
phologie est indienne tandis que l'écriture et la masse de voca- 
bulaire sont persanes. 

Les fonctionnaires, les militaires et les commerçants anglais 
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ont d’abord appris habituellement le persan, comme usuel dans 
toute l'Inde, de préférence aux multiples langues régionales. 
L'anglais a remplacé le persan progressivement et constitue au- 
jourd’hui, en dehors du sanskrit, qui relève de la culture ancienne 
tout en tendant activement à l'expression des notions modernes, 
la seule langue commune aux Indiens des diverses provinces. Il 
est plus répandu que n’a été le persan, du fait d’une diffusion 
de l'instruction plus grande à notre époque qu’à celle de l'emploi 
du persan et du fait de l’usage de l'anglais comme une des langues 
de culture universelle. 


Avant le persan les cinq Indes, comme disaient les auteurs 
chinois, n'avaient pas d’autre langue commune que le sanskrit ; 
elles s'en servaient donc entre elles, et les étrangers l’apprenaient 
de préférence à la multitude des prâkrits ou des langues dravi- 
diennes, ainsi que plus tard devaient faire les Anglais pour le 
persan. C’est bien ce qui explique, par une raison pratique impé- 
rieuse, mieux que par le prestige brahmanique, l'usage croissant 
du sanskrit dans les actes officiels que nous connaissons par les 
inscriptions et dans les livres composés pour une diffusion géné- 
rale à travers les Indes et à l’étranger. 

Une grande partie des livres bouddhiques ont été dans ce der- 
nier cas. Reposant sur des Écritures canoniques d’abord en moyen- 
indien, et appartenant à des époques successives, ils nous font 
saisir les étapes d’un processus de sanskritisation de la littérature 
de nombreuses écoles bouddhiques. 

Cette sanskritisation a récemment été très profondément ana- 
lysée dans ses résultats par M. Franklin Edgerton, dans ses Bud- 
dhist Hybrid Sanskrit Grammar et Dictionary. Elle apparaît pro- 
gressive, depuis les textes les plus anciens, lesquels retiennent 
une foule de termes et de formes appartenant au moyen-indien 
et dont beaucoup se retrouvent en pâli, jusqu'aux textes des 
dernières périodes de la production bouddhique dans l'Inde, 
qui sont tout proches du sanskrit classique. 

Le prestige du sanskrit passe généralement pour le motif prin- 
cipal de cette sanskritisation mais la sanskritisation est au début 
si incomplète, les textes en sanskrit mêlé, en “ sanskrit hybride ” 
comme l’a appelé M. Edgerton, restent si incorrects du point 
de vue de la grammaire classique, qu’on peut difficilement admettre 
que leurs auteurs aient réellement cherché, en les sanskritisant 
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à leur donner le prestige de la langue “ parfaite ”. S'ils l'avaient 
fait, on devrait constater leur échec et un échec incompréhen- 
sible, car il leur eût été sûrement très facile de mettre directement 
leurs textes en sanskrit classique correct. Si le bouddhisme s’adres- 
sait à tout le peuple et nullement aux seuls brahmanes, ceux-ci 
entraient souvent, bien après leurs études, avec tout leur savoir, 
dans la Communauté bouddhique et cela dès l’époque du Buddha 
lui-même. 

Pour que s'explique le caractère partiel d’une sanskritisation 
— qui a été en même temps incohérente — il faut au contraire, 
que cette sanskritisation ait été faite sans grand souci de pres- 
tige littéraire, qu’elle ait été dans une large mesure spontanée. 
Or, on comprend aisément qu’elle a dû l’être, si on se réfère à 
la situation linguistique de l’Inde aux époques de rédaction des 
textes en sanskrit bouddhique hybride. 

Le plus ancien de ces textes et le moins sanskritisé, le Mahä- 
vastu remonte aux tout premiers siècles de l’ère chrétienne, à 
la période même où la sanskritisation apparaît ou se développe 
dans l’épigraphie. Les textes ultérieurs sont de plus en plus sans- 
kritisés, au fur et à mesure que le sanskrit classique est plus uni- 
versellement cultivé dans le monde indien ou sous influence 
indienne. C’est donc bien, selon toute apparence, par entraînement 
dans un mouvement culturel général que nombre de bouddhistes 
ont rédigé leurs textes dans des formes de plus en plus proches 
du sanskrit, alors que les Écritures de leurs sectes anciennes 
étaient en moyen-indien. En dehors de Ceylan, où le moyen- 
indien s’est conservé sous la forme du pâli, la plupart des sectes 
bouddhiques indiennes ont adopté et propagé vers l’Asie cen- 
trale, la Chine, le Tibet, la Corée et le Japon des Écritures boud- 
dhiques en sanskrit hybride flottant et surtout, un peu plus tard, 
en sanskrit classique ou presque classique, objet d’enseignement 
uniforme généralisé et permanent. Nous savons d’autre part, 
grâce au pélerin chinois Yi-tsing, du virème siècle, que le sans- 
krit s’enseignait de son temps en Indonésie, sur la route maritime 
de la Chine à l’Inde. Les manuscrits bouddhiques trouvés en 
Asie centrale sont la plupart du temps en sanskrit quasi-clas- 
sique à partir du vème siècle environ, alors que ceux des tout 
premiers siècles de l’ère chrétienne sont encore en moyen-indien 
(c’est le cas du Manuscrit Dutreuil de Rhins, provenant de Khotan 
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et qui est le plus ancien de tous), comme sont jusqu’à la fin du 
ième siècle les documents d’archives du royaume indouisé de 
Kroraina, retrouvés à Niya, à l’est de Khotan. 

À la tendance générale vers l'emploi du sanskrit régulier s’ajou- 
tait pour les bouddhistes de l’Inde un autre motif encore pour 
faire progressivement triompher le sanskrit parmi eux. Ils venaient 
de toute l’Inde faire des pélerinages aux lieux saints et devaient 
pour s'entendre, recourir au sanskrit, mais bien entendu, à un 
sanskrit mêlé de formes d’usage vulgaire, en même temps que 
de tournures, d'expressions et de termes retenus de leurs anciennes 
Écritures en pâli ou en d’autres formes du moyen-indien. Ainsi 
devait s'établir naturellement dans leurs réunions et leurs prédi- 
cations, l’usage d’un sanskrit hybride, sans attache particulière 
à une province déterminée de l’Inde, aux formes grammaticales 
foisonnantes et peu cohérentes, tendant progressivement vers 
la norme partout présente dans les milieux lettrés et qui a pu 
naître comme langue de relations entre allophones rapprochés 
par des traditions communes, non pas comme une langue litté- 
raire constituée par souci d& prestige. 

De toute façon, la sanskritisation n’a pas été un phénomène 
limité aux domaines des inscriptions et des textes bouddhiques 
dans la période transitoire entre l’usage exclusif du moyen-indien 
et l’usage exclusif du sanskrit classique dans ces inscriptions et 
ces textes bouddhiques. Elle s’est manifestée d’une manière pro- 
longée et se manifeste parfois encore dans la formation du voca- 
bulaire de toutes les langues de l’Inde et de plusieurs langues 
de l’Asie du sud-est. 

La langue dravidienne qui nous présente la plus longue série 
chronologique de documents, le tamoul, ne nous est pas connue 
à une époque antérieure à ses premiers contacts avec les langues 
indo-aryennes. Les plus anciens textes tamouls qui nous soient 
conservés remontent généralement, dans leur rédaction actuelle, 
aux alentours du début de l’ère chrétienne et les relations entre 
la culture indo-aryenne et la culture dravidienne ont commencé 
bien antérieurement, car elles sont attestées au milieu du rr1ème 
siècle avant J.-C. dans les inscriptions d’Asoka et impliquées 
par la connaissance dans le nord des légendes du sud (histoire 
de Pandaia, fille d'Héraklès indien) dès la fin du rvème, Ces textes 
contiennent des mots empruntés à l’indo-aryen, peu nombreux 
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et apparaissant sous des formes prâkrites le plus souvent. Ce 
fait s'accorde bien avec la prépondérance de l’usage du moyen- 
indien à leur époque. Mais, au fur et à mesure que nous descen- 
dons dans le temps, nous relevons une fréquence croissante de 
l'emploi des mots sanskrits en tamoul, même quand les formes 
prakrites équivalentes sont demeurées en usuelles. Le vocabu- 
laire tamoul a donc subi une sanskritisation. Celle-ci a été tantôt 
volontaire, en raison cette fois du prestige littéraire du sanskrit, 
tantôt insensible, et provoquant alors parfois, quand elle devenait 
consciente, une réaction d'élimination des emprunts au sanskrit. 
Elle a en tout cas atteint aussi bien, quoiqu’à un moindre degré, 
le langage populaire que celui de certains milieux lettrés. Elle 
a abouti, favorisée par un travail de philosophie scolastique sans- 
kritisante, à la création d’un jargon d’école (chez les Vishnouites) 
le manipravalam, mélange de sanskrit et de tamoul, où les rela- 
tions grammaticales sont exprimées selon un mode tamoul et 
où les mots sont sanskrits. 

L'influence du sanskrit sur les langues populaires, indice de 
son utilisation, au moins par son vocabulaire, comme langue de 
relations courantes, éclate encore dans les langues étrangères de 
l'Indonésie et de l’Indochine et dans les langues indo-aryennes 
modernes. 

Ces dernières, quoique résultant d’une évolution des dialectes 
moyen-indiens, ont refait sur le sanskrit une grande partie de 
leur vocabulaire, non seulement savant mais encore vulgaire. 
Le hindi, le bengali, le marathe et le goudjarati, les plus répandues, 
doivent à leur large imprégnation de vocabulaire sanskrit de 
pouvoir adopter aujourd’hui des mots sanskrit nouveaux formés 
pour constituer une terminologie scientifique moderne en langue 
indienne, en recourant au sanskrit, tout comme l’Europe recourt 
au grec en pareil cas. 

Quant aux langues étrangères et à l'Inde et à la famille linguis- 
tique indo-européenne, qu'elles soient, mon-khmères, thai ou 
indonésiennes, elles possèdent dans leur vocabulaire courant 
une foule de mots sanskrits. Le mon, le cambodgien ou khmer, 
les langues thai comme le siamois et le laotien ont adopté secon- 
dairement, ainsi que le birman, de nombreux mots pâli, lorsque 
le bouddhisme de Ceylan s’est implanté en Indochine, mais elles 
conservent toujours comme mots usuels, en dépit de l'influence 
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religieuse du pâli, la plupart de leurs emprunts au sanskrit. Le 
sanskrit a donc été la langue indienne d'exportation par excel- 
lence. 

Sans doute, avant d’influer sur les langues populaires dans 
l'Inde même et au dehors, le sanskrit a-t-il été répandu d’abord 
comme langue de culture littéraire et savante. Au Cambodge, 
où l’épigraphie sanskrite est considérable, c’est la présence d’un 
sanskrit non seulement correct mais encore recherché et poétique, 
qui est directement attestée. Mais l’usage du sanskrit dans les 
chancelleries où ont été élaborés les textes des inscriptions, ne 
saurait expliquer à lui seul le passage massif de tout un vocabu- 
laire sanskrit dans la langue de tous les jours. Il faut que le sans- 
krit n'ait pas été réservé en Indochine plus que dans l’Inde même, 
à un milieu restreint et spécialisé. Il faut, sinon qu’il ait été parlé 
par un grand nombre, du moins qu’il ait été connu dans des 
groupes assez nombreux, assez répandus, et assez influents pour 
que l'emploi d'une partie de son vocabulaire se soit généralement 
imposé. 

Ainsi, le sanskrit, langue de culture, est devenu aussi une langue 
de relations générales courantes. Il l’est devenu parce que son 
caractère de langage raffiné, bien défini par une forte tradition 
et régulièrement enseigné dans une vaste partie de l’Asie, en fai- 
sait un instrument de culture à la fois élevée et commune à toute 
cette partie de l'Asie. 

Dès la diffusion du persan dans l’Inde et l’arrêt de l’expansion 
culturelle indienne à l'étranger, il a cessé d’avoir ce rôle secon- 
daire de langue de relations, qui, de ce fait, est souvent oublié 
aujourd’hui. Pourtant, si on ne tient pas compte de ce rôle, si 
on considère le sanskrit comme ayant été seulement la langue 
des cultures védique et brahmanique, on comprend mal qu’il 
ait connu un regain de vogue et un large développement d'emploi 
précisément dans des temps où les cultures védiques et brahma- 
nique perdaient de l’importance au profit d’idées nouvelles. Si 
on reconnaît au contraire qu’il s’est imposé comme langue com- 
mune au choix des lettrés, brahmanistes, bouddhistes et autres, 
qu'ils soient religieux ou profanes, aussi bien pour les commu- 
nications intérieures que dans les relations extérieures de l'Inde, 
on comprend sa prédominance dans les écritures profanes comme 
sacrés, dans les inscriptions à travers l’Inde et à l'étranger, ainsi 
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que la sanskritisation progressive des langues vulgaires aussi 
bien que des écritures sacrées. 

Sa place dans le monde indien est comparable à celle du latin 
dans le monde européen de jadis mais, en outre et plus exac- 
tement encore, elle a été la même que celle de l’anglais aujour- 
d’hui, nullement limité à un emploi par des lettrés et couramment 
usité pour les relations de toutes natures des provinces indiennes 
entre elles et avec l'étranger. 

Parmi les langues originaires de l’Inde, le pâli également a 
servi à la fois, comme nous l’avons vu, de langue de culture boud- 
dhique et de langue de relations entre peuples bouddhistes. Mais, 
dans l’ensemble du monde indien, c’est le sanskrit qui, devenu 
instrument de relations générales parce qu’il était d’abord langue 
de haute culture commune, a été, en retour, renforcé dans ce 
rôle par l’importance que lui ont donnée l’ampleur de sa diffusion 
et la variété de ses emplois. 
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